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Presentación 

América  Latina  -  indígena,  mestiza  y  negra 

Con  frecuencia  olvidamos  que  la  empresa  de  Colón  hacia  las  Américas  significó 
el  sometimiento  de  Africa  y  el  traslado  forzoso  de  millones  de  africanos  negros  a  estas 
tierras  "nuevas".  La  esclavitud  de  los  negros  marcó  la  historia  de  la  conquista  y  continúa 
hasta  hoy  su  funesta  consecuencia  de  racismo  -  causa  frecuente  de  la  "invisibilidad  del 
gran  pueblo  afro -americano  en  América  Latina.  Sin  embargo,  América  Latina  también 
es  negra,  no  solamente  en  términos  de  números  sino  también  de  cultura  y  de  lucha. 

Hemos  dedicado  este  número  de  vida  y  pensamiento  a  la  teología  negra  de  América 
Latina.  Toda  teología  que  sea  auténtica  es  contextual  y  liberadora,  parte  de  las  realidades 
de  la  vida  y,  como  veremos,  la  teología  negra  latinoamericana  surge  del  contexto  histórico 
del  pueblo  negro  en  América  Latina. 

David  Smith  sugiere  cinco  elementos  conceptuales  y  aspectos  vivenciales  para 
comprender  la  experiencia  negra:  identidad,  participación  social,  diversidad,  diáspora 
y  universalidad.  Nos  recuerda  que,  a  partir  de  su  experiencia  histórica,  el  pueblo  negro 
se  ha  destacado  por  su  lucha  de  autoafirmación  y  liberación,  produciendo  en  el  proceso 
una  rica  simbología. 

Jean  Paul  Andrieu  investiga  la  historia  cruel  de  la  esclavitud  en  Venezuela,  que 
no  es  tan  diferente  a  la  de  otros  países  latinoamericanos,  y  demuestra  la  complicidad 
de  la  Iglesia  en  ese  pecado  social. 

Lewin  Williams  desarrolla  algunos  puentos  claves  para  una  teología  negra 
latinoamericana:  que  la  teología  negra  emerge  del  contexto  del  racismo;  que  el  negro 
es  el  "samaritano"  que  está  ligado  a  la  salvación  del  blanco;  que  Dios  se  revela  en 
el  sufrimiento  y,  por  lo  tanto,  el  sufrimiento  del  negro  tiene  algo  que  ver  con  la  redención 
del  mundo.  Propone  que  el  africano  representa  la  vulnerabilidad  de  Dios  que,  precisamente 
por  ser  vulnerable,  puede  hacerse  solidario  con  el  débil.  Concluye  que  se  conoce  a 
Dios  no  por  la  experiencia  europea,  sino  por  la  experiencia  negra. 

En  esta  línea,  Carmen  Hutchinson  plantea  la  urgencia  de  pensar  teológicamente 
la  realidad  de  la  mujer  negra  para  una  teología  womanist  que  contribuya  a  su  autoafirmación 
y  liberación,  no  sólo  en  la  sociedad,  sino  también  en  la  iglesia. 
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Para  Juan  Simpson,  "la  negritud"  se  convierte  en  una  hermenéutica  lológica. 
Explícitamente  relaciona  la  salvación  con  la  negritud. 

Miguel  Gray  revisa  el  surgimiento  y  desarrollo  de  la  teología  negra,  destacando 
especialmente  la  contribución  de  James  Cone.  Como  se  ve,  falta  mucho  trabajo  por 
hacer.    Todavía  hay  que  trabajar  el  tema  y  publicar  los  resultados. 

Finalmente,  en  su  reseña  bibliográfica,  Rhode  G.  González  Zorrilla  nos  recuerda 
que  la  cultura  y  religiosidad  africanas  están  muy  vigentes  aún.  Cualquier  teología  negra 
cristiana  tendrá  que  tomar  en  cuenta  este  trasfondo  cultural. 

Esperamos  que  los  insumos,  las  experiencias  y  las  reflexiones  compartidas  en  este 
número  de  nuestra  revista  sean  un  aporte  para  el  desarrollo  de  una  teología  negra  para 
América  Latina. 

Roy  May 

Profesor  SBL 
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San  José,  Cosía  Rica:  Seminario  Bfblico  Latinoamericano. 


Identidad  y  universalidad  negra 

David  A.  Smith  W 

Introducción 

Durante  los  últimos  quince  años,  nos  hemos  visto  involucrados  de  manera  creciente 
en  la  investigación,  la  promoción  y  la  divulgación  de  la  experiencia  negra  en  América 
Central.  Ha  sido  un  ejercicio  de  acompañamiento,  conformación  de  redes  de  intercambio 
académico  y  organizacional,  además  de  aprendizaje  y  formación  más  integral  en  el  plano 
personal  y  en  el  plano  colectivo,  aquél  que  defino  como  el  nosotros  negro. 


Tal  como  hemos  advertido  en  múltiples  ocasiones,  la  experiencia  personal  de 
educación  secundaria  y  universitaria  de  grado  y  posgrado,  equivalente  a  seis  y  nueve 
años  respectivamente,  no  incluyeron  ni  un  sólo  curso  que  nos  permitiera  conocer  elementos 
propios  de  la  historia  y  realidad  negra  e  indígena  de  Panamá,  del  Caribe  o  de  Centroamérica. 

Han  sido  la  tradición  oral,  el  empleo  de  la  metodología  adquirida  por  los  años  de 
estudio,  la  investigación  sistemática,  la  lectura  independiente  y  el  debate,  los  que  han 
permitido  que  desarrolle,  junto  con  una  lista  cada  vez  más  creciente  de  colegas,  compañeros 
y  amigos,  un  bagaje  de  autoafirmación  existencial  como  negro,  como  centroamericano/ 
caribeño,  como  sujeto  solidario  y  activo  en  la  búsqueda  de  opciones  de  la  participación 
ampliada  y  el  mejoramiento  de  lo  que  llamo  mi  gente:  negra,  indígena,  mulata,  mestiza, 
mezclada,  popular;  un  nosotros  hermoso  que  nos  es  negado  bajo  las  premisas  coloniales 
de  superiores  e  inferiores,  y  de  "divide  y  vencerás". 

Cuatro  categorías  expresan  los  elementos  conceptuales  y  los  aspectos  vivcnciales 
que  resumen  nuestra  perspectiva  en  materia  de  identidad  y  participación  social:  historia, 
diversidad,  diáspora  y  universalidad  de  la  experiencia  negra  en  América. 

En  sentido  histórico,  la  independencia  en  América  instauró  sociedades  de  sentido 
eurocéntrico  y  de  base  social  criolla/ladina,  excluyendo  lo  indígena  y  lo  negro  en  la 
nueva  concepción  de  la  Nación  y  el  Estado  Nacional.  La  asimilación  de  patrones  culturales 
"oficiales",  además  de  la  europeización  de  los  rasgos  fenotípicos,  y  el  progresivo 
esclarecimiento  de  la  piel,  llegó  a  representar  un  sinónimo  de  ascenso  social  por  la  vía 
de  la  ladinización. 


David  A.  Smith  es  psicólogo  y  sociólogo  panameño  y  se  dedica  a  la  investigación  social  y  a  la  educación 
sobre  la  realidad  centroamericana. 
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Entre  lo  que  fuimos  y  lo  que  somos,  la  dominación  colonial  y  la  opresión  homogenizó 
lo  diverso,  simplificando  y  estigmatizando  lo  indio  y  lo  negro,  como  inferior,  primitivo,  j 
feo  y  desagradable.  Pero  también  institucionalizó  lo  heterogéneo,  alimentando  y  segregando  !  j 
las  diferencias,  obstaculizando  la  unidad  de  intereses  de  los  que,  política  y  económicamente,  1 
sometió  a  la  subordinación.  Todo  lo  anterior,  sumado  al  auto  aislamiento,  generó  un  I 
proceso  de  mestizaje  e  invisibilización  de  lo  negro  y  de  lo  indígena. 

Es  a  partir  de  esta  experiencia  que  suponemos  el  reto  de  las  diferentes  congregaciones 
y  denominaciones  religiosas:  el  de  transmitir  a  laicos  y  a  feligreses  indígenas  y  negros 
el  mensaje  de  universalidad  cristiana,  a  partir  de  una  predominante  simbología  no  indígena 
y  no  negra. 

1.   La  multietnicidad  de  América  Central  hoy:   la  diáspora  africana 
y  el  sentido  de  la  universalidad  negra  actual 

De  la  diversidad  indígena  y  africana  de  Abya  Yala  (América)  derivaron,  en  América 
Central:  los  kunas,  los  emberás  y  los  guaymíes,  del  tronco  común  chibe  ha;  de  los  arawakos, 
caribes,  sambos  mosquitos  y  africanos,  con  relativo  predominio  bantú:  los  garífunas, 
los  miskitos  y  los  teribes;  de  los  mayas  y  de  los  nahuatls:  los  quichés,  los  kckchícs, 
los  kakchikeles,  los  mames,  los  sulujilcs,  los  chortíes,  y  otros. 

De  los  chibehas,  los  caribes,  los  mayas,  los  nahuatls  y  los  africanos  derivaron  las  i 
cincuenta  comunidades  étnicas  y  pueblos  culturalmente  diferenciados,  presentes  en 
América  Central  hoy.   Dentro  de  este  contexto,  identificar  y  reivindicar  el  sentido  de  ! 
la  identidad  negra  supone: 

a)  divulgar  su  presencia  diferenciada  en  América  Central,  atendiendo  a  cuatro  órdenes  I 
de  negros:  coloniales  hispanos,  coloniales  ingleses,  antillanos  y  garífunas,  incorporando 
los  patrones  de  su  aculturación  esclava,  confrontación,  mestizaje  y  arribo  diferenciado  ) 
dentro  de  la  diáspora  africana; 

b)  reconocer  y  divulgar  la  existencia  pre  y  post  colombina  de  imperios  mayores  I 
(civilisatorios)  y  menores  en  el  continente  africano,  con  referencias  de  su  antigüedad,  II 
duración,  poder  e  influencia  económica,  política  y  cultural,  procediendo  a  desmitificar  I 
la  premisa  colonialista  que  estereotipó  y  homogenizó  la  existencia  africana  haciendo  1 
proliferar  el  prejuicio  de  ignorancia,  atraso  y  primitivismo  generalizado  a  todo/a  negro/  1 
a;  y 

c)  identificar  aquellas  manifestaciones  de  la  realidad  en  las  cuales  se  encuentran  I 
presentes,  de  manera  histórica  y  actual,  los  contenidos  y  sentidos  de  lo  negro  africano  I 
en  el  nuevo  contexto  de  la  América  Central  de  1993. 

Los  millones  de  indígenas  fallecidos  en  el  enfrentamicnto  militar,  biológico  y  I 
sociocultural  con  el  europeo,  fueron  sustituidos  por  negros  africanos,  conformándose  el  I 
primer  momento  de  la  diáspora. 
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A  partir  del  siglo  XVI,  y  durante  cuatro  siglos,  millones  de  africanos  de  distintas 
etnias  y  pueblos  fueron  traídos  a  América,  inscribiéndose,  no  por  su  voluntad,  en  el 
conflictivo  encuentro  de  tres  mundos.  El  arribo  significativo  de  africanos  al  Nuevo 
Mundo  se  remonta  a  1502,  año  en  el  que  subsecuentemente  se  inicia  el  cimarronaje 
y  la  alianza  negro/indígena  en  contra  del  europeo. 

A  lo  largo  de  cuatro  siglos  fueron  trasladados  negros  esclavos,  procedentes  de  los 
casi  veinte  pueblos  y  etnias  presentes  a  lo  largo  del  Golfo  de  Guinea,  a  saber:  wolof, 
bambara,  soso,  mandinka,  kissi,  dan,  adanse,  ashanii,  akycm,  fante,  bobo,  denkyira,  fon, 
popo,  yoruba,  edo,  igbo  y  efik.  ¿Cual  fue  la  realidad  negra  que  se  fue  conformando 
en  el  nuevo  mundo?   Fue  una  realidad  de  explotación,  lucha,  mestizaje  y  encuentro. 

El  segundo  momento  de  la  diáspora  negra  se  desarrolla  después  de  la  emancipación 
esclava  en  el  Caribe.  A  partir  de  1834  se  expresa  el  flujo  de  mano  de  obra  liberada, 
que  emigra  hacia  Centroamérica,  como  fuerza  laboral  incorporada  a  actividades  de 
construcción  infraestructural  (ferrocarriles,  puertos,  carreteras,  canal  interoceánico)  y  a 
la  incipiente  plantación  bananera. 

El  tercer  momento  de  la  diáspora  se  inicia  a  mediados  de  este  siglo,  con  la  emigración 
de  negros  caribeños  y  centroamericanos  hacia  Norteamérica  y  Europa,  donde  se  encuentran 
con  negros  procedentes  de  las  colonias  europeas  en  Africa  y  se  involucran  de  manera 
creciente  en  las  luchas  civiles  y  en  las  organizaciones  reivindicativas,  de  carácter 
universalista  en  sus  proclamas  y  agendas  de  trabajo. 

Por  consiguiente,  la  trascendencia  de  la  diáspora,  para  la  población  negra  del  mundo 
extra-africano,  la  constituyó  la  homogenización  de  su  experiencia  histórica  de 
sometimiento,  con  la  desestructuración  de  su  africanidad,  la  transculturación  y  el  desarraigo 
de  siglos  en  el  exilio.  Ello  generó  una  búsqueda  y  apropiación  de  elementos  comunes 
y  de  símbolos  que,  a  manera  de  referentes  arquetípicos,  fueron  sentando  las  bases  para 
la  conformación  de  un  sentido  universal. 

De  ahí  que  del  tema  "negro"  o  "negritud"  hablan  hoy  escritores,  literatos,  estudiosos, 
políticos,  dirigentes,  artistas  y  hasta  deportistas  negros  emanados  de  la  diáspora,  aportando 
a  la  construcción  del  sentido  universal  de  lo  negro  y  a  un  nosotros  transgeográfico  y 
transhistórico. 

Citando  a  Fernández  de  Lewis,  en  el  contexto  de  la  diáspora  y  paralelo  al  proceso 
histórico  y  político,  el  discurso  creóle  afrocaribeño  -  multilingüe  y  multiinfluenciado 
-  llegó  a  expresar  tres  fases  en  su  producción  literaria: 

-  una  primera  fase  denominada  viaje  en  el  color  de  la  piel,  personalizada,  que 
asumiendo  su  raíz  étnica  se  cubre  real  y  simbólicamente  de  la  coloración  negra.  Autores 
como  Violeta  López  Suria  (Puerto  Rico),  George  Lamming  (Barbados),  Elis  Juliana 
(Curazao),  Manuel  del  Cabral  (República  Dominicana),  Dcrck  Walcott  (Santa  Lucía), 
René  Dcpcstre  (Haití)  y  Rcllum  (Surinam)  incorporan  la  lírica  de  ritmos  y  canciones 
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afrocaribeños,  defienden  la  grandeza  de  la  raza  negra  y  denuncian  la  opresión  por  medio 
del  lamento  o  la  sátira. 

Es  la  fase  de  toma  de  conciencia  racial  en 
el  caminar  del  caribe  que  se  expresa  en  una 
literatura  de  defensa  y  elogio  de  la  raza} 

-  una  segunda  fase  de  discurso  creóle  o  viaje  a  Africa,  llega  a  representar  el  espíritu 
del  retorno,  incorporando  la  geografía  y  la  historia  de  las  diversas  naciones  y  pueblos 
de  Africa.  Contemplada  desde  fuera,  Africa  es  reconocida  como  el  asiento  de  los  ancestros 
al  otro  lado  del  océano.  Sobresalen  autores  como  Nicolás  Guillen  (Cuba),  Marysc  Conde 
(Guadalupe)  y  Edward  Kamau  Brathwaite  (Barbados),  donde  se  destaca: 

...  el  subdiscurso  de  liberación  personal,  social  y  racial  de  los  africa- 
nos y  sus  descendientes.2 

-  una  tercera  fase  denominada  viaje  por  todas  las  rutas  del  planeta,  proclama  la 
fraternidad  universal,  y  encierra  el  discurso  de  liberación  universal  de  todos  los  oprimidos, 
que  son  simbolizados  en  la  lucha  de  los  negros  de  todas  las  latitudes. 

El  proceso  social  y  político  que  sirve  de  marco  a  toda  esta  elaboración  lírica,  que 
se  inicia  con  la  formación  de  frentes  laborales  y  sindicales  a  partir  de  1907  (en  Jamaica) 
y  cubriendo  todo  el  Caribe,  es  matizada  por  importantes  movilizaciones  reivindicativas 
laborales  y  sociales  durante  la  decada  de  1930.  Avanza  con  el  nacimiento  de  los  frentes 
anticolonialistas  en  Africa  a  partir  de  la  segunda  postguerra,  tendiendo  a  frentes 
multinacionales  y  el  logro  generalizado  de  independencias  políticas,  que  sólo  durante 
la  década  de  1960  significó  la  incorporación  al  foro  mundial  de  más  de  veinte  nuevos 
Estados  de  predominante  ascendencia  negra. 

También  adquiere  relevancia  internacional  el  movimiento  anti  racista  y  por  los 
derechos  civiles  en  los  Estados  Unidos  de  Norteamérica,  durante  las  décadas  de  1950- 
1960,  como  proyecto  reformista  de  ampliación  del  espacio  de  participación  social. 

De  aquí  que  afirmemos  la  existencia  universal  del  negro,  con  elementos  derivados 
de  la  diáspora,  de  la  resistencia,  de  la  persistencia  y  de  la  transformación  de  elementos 
de  identidad  no  explícitamente  adscritos  a  una  territorialidad  o  a  una  posesión  material, 
sino  a  una  historia  y  aspiración  común:    la  autoafirmación  y  la  liberación. 

2.  Manifestaciones  de  la  realidad  en  que  está  presente  la  africanidad 
actual  e  histórica 

2.1    Los  evidentes  rasgos  fenotípicos 

Los  evidentes  rasgos  fenotípicos  presentes  en  el  mestizaje  y  en  los  que  se  fundamentan 
prácticas  racistas  y  segregacionistas  o  de  espontánea  autoidentificación  colectiva,  remite 
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a  todas  aquellas  personas  que  por  sus  rasgos  físicos,  son  identificados  o  asumidos  como 
negros/as.  Esto  opera  tanto  en  la  perspectiva  de  los  "otros"  o  no-negros,  como  en  la 
de  los  propios  negros  y  negras. 

No  obstante,  se  hace  la  aclaración  de  que  esto  opera  de  manera  mucho  más  extendida 
en  sociedades  de  generalizada  experiencia  negra  y  de  mestizaje,  en  donde  la  premisa 
colonial  procedió  a  señalar  como  negro/a  a  toda  persona  que  tuviera  sangre  negra,  por 
mínima  que  fuera.  En  la  medida  en  que  se  generalizó  esta  experiencia,  se  operó  un 
fenómeno  de  saludos  espontáneos  e  identificación  entre  negros/as  de  diversas  latitudes, 
asumiendo  un  reconocimiento  de  "hermano/a"  entre  negros  desconocidos,  pero  de  vivencias 
similares. 

2.2  Expresiones  de  la  música 

Los  ritmos  reunidos  en  diferentes  expresiones  de  la  música  y  la  danza  han  tendido 
a  ser  absolutizados  junto  con  los  rasgos  raciales,  como  preeminente  expresión  de  africanidad 
o  negritud:  la  rumba,  el  mambo,  el  merengue,  la  cumbia,  la  guaracha,  el  danzón,  el 
jazz,  el  blues,  el  rock  lento,  el  samba,  el  calipso  y,  más  recientemente,  expresiones  como 
el  reggae,  el  socca  y  el  rap. 

Los  elementos  aquí  identificados  incluyen  los  instrumentos  musicales  empleados, 
predominando  el  uso  percusionado  de  instrumentos  de  cuerda  y  de  viento,  tales  como 
tumbas,  bongóes,  timbales,  tambores  en  general,  además  del  bajo  de  guitarra  y  el  trombón. 
También  son  característicos  los  rítmicos  acordes  marcados  por  la  percusión,  los  tonos 
graves,  melancólicos  y  de  espontánea  creatividad  contenidos  en  el  jazz  y  el  blues,  los 
coros  y  acompañamientos  vocales  del  rock  lento  norteamericano,  emanados  de  la  música 
coral  religiosa,  y  el  "gospel  music". 

Este  apartado  lo  cierra  el  rutilante  desenfreno  que  siempre  caracterizó  a  la  danza 
negra:  es  provocativa  y  alegre,  donde  la  elaboración  de  pasos  de  baile  pasa  del  marcado 
golpe  de  cadera,  a  la  incorporación  de  todo  el  cuerpo,  en  un  esfuerzo  creativo  de  expresión 
y  amplia  participación  corporal.  Mario  Ventura  CP.,  en  su  monografía  sobre  la  cosmovisión 
y  la  antropología  de  la  cultura  negra,  y  parafraseando  a  C.  Larre,  expresa: 

En  el  contexto  africano  el  hombre  (sic)  es 
concebido  como  un  ser  de  participaciones;  como 
un  proyecto  de  participación  vital  (...).  El  hombre 
se  sitúa  como  agente  activo  del  mundo,  abierto 
a  la  vida  y  llevado  por  una  corriente  de  energías 
cósmicas,  humanas  y  divinas.  (...)  Su  proyecto 
de  felicidad  consiste  en  saturarse  de  vida.  3 
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Tanto  la  música  como  la  danza,  terminan  reeditando  herencias  africanas  en  su  sentido 
plástico  y  rítmico,  agregando  vitalidad  cimarrona,  melancolía  de  la  persistencia  y 
expresiones  de  sincretismo  histórico. 

2.3  Herencia  culinaria 

En  la  cultura  alimentaria,  emanada  de  la  lucha  por  la  sobrevivencia  esclava,  se 
expresa  hoy  día  una  herencia  culinaria  que  reúne  desde  el  procesamiento  laborioso  de 
algunos  alimentos  -  con  el  propósito  de  hacerlos  apetecibles,  higiénicos  y  agradables 
a  la  vista  -  hasta  el  uso  extendido  de  especias,  olores  y  aderezos  en  sentido  similar. 
Sobre  todo,  se  destacan  un  conjunto  de  alimentos,  preparaciones  y  platillos  que,  siendo 
considerados  exóticos  y  exquisitos  hoy  día,  constituyeron  en  su  momento  prácticas  de 
sobrevivencia,  matizadas  por  la  desesperación  y  la  ingeniosidad,  procediendo  a  procesar 
"sobras"  e  incorporar  de  manera  audaz  recursos  del  medio. 

Esta  lista  incluye:  el  ceso  vegetal  y  el  cassave  (o  yuca)  que  reúne  especies  venenosas 
y  altamente  perjudiciales  si  son  consumidas  inadecuadamente;  las  colas  y  patas  de  res 
y  de  cerdo,  que  requieren  selección  y  cuidadoso  procesamiento  de  las  partes;  una  serie 
de  tubérculos,  plantas  medicinales  y  bebidas,  de  las  cuales  se  pueden  mencionar  el  suso 
del  limón,  el  gengibre  y  el  dulce  de  caña. 

2.4  Simbología 

Una  amplia  simbología  se  deriva  de  procesos  históricos,  en  la  que  la  participación 
y  las  luchas  negras  alimentan  su  creación,  recreación  y  persistencia.  Desde  los  inicios 
de  la  esclavitud  en  el  continente  se  destacan  el  cimarronaje  y  la  lucha,  de  los  que  derivan 
una  serie  de  hitos:  palenques  históricos  en  Brasil,  Colombia,  San  Vicente,  en  el  Mar 
Caribe,  acompañados  de  una  larga  lista  de  líderes,  héroes  y  mártires  de  esos  procesos. 

Ello  también  impregna  el  campo  de  la  religiosidad  y,  de  manera  similar,  a  la  música 
y  la  danza.  La  simbología  y  el  sincretismo  religioso  afro  cristiano  termina  por  acuñar 
su  propia  lógica  de  ritos  y  pertinencia.    Ventura,  citando  a  A.  Mary,  nos  expresa: 

Si  las  religiones  del  Libro  (Cristianismo,  Islam,  etc.)  dan  más 
importancia  a  la  liturgia  verbal  dejando  a  un  lado  el  cuerpo  y 
suspendiendo  su  actividad,  en  las  religiones  africanas  la  relación 
con  lo  sagrado  supone  la  participación  y  el  compromiso  del  cuerpo* 

De  ahí  que  nos  advierta  la  obligatoriedad  de  tener  presente  la  particularidad  de 
las  religiones  africanas,  en  cuyas  ceremonias  se  recurre  a  las  técnicas  corporales  de  la 
danza,  el  ritmo  y  los  efectos  habituales  de  trance  y  desdoblamiento. 

De  manera  más  reciente,  se  destacan  los  procesos  de  lucha  civil  y  política  que, 
remontándonos  a  la  década  de  1950,  permiten  recrear  en  sentido  universal  hoy  día  a 
Garvey,  Mándela,  Malcolm  X,  Martin  Luthcr  King,  Manlcy,  Scko  Scnghor  y  Kenyatij 
entre  otros.  Sin  embargo,  ello  ha  trascendido  del  campo  de  la  lucha  social  y  política 
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a  los  campos  del  deporte  y  las  artes,  con  Pelé,  Michacl  Jordán,  Mohamcd  Alí,  Miriam 
Makeba,  Arthur  Ashc,  Wilma  Rudolph,  Marian  Andcrson,  Bob  Marlcy  y  muchos  otros. 

2.5  Obras  materiales 

El  último  aspecto  que  deseamos  destacar  aquí,  debido  a  su  prevaleciente 
invisibilización  c  intencional  perdida  de  sentido  para  la  reivindicación  de  la  identidad, 
son  las  obras  materiales  y  la  participación  negra  en  la  conformación  de  la  actual  estructura 
económica  de  nuestros  países. 

Importantes  obras  de  infraestructura  vial,  ferrocarrilera  y  portuaria,  de  donde  se 
destaca  el  Canal  Interoceánico  en  Panamá,  tienen  innegables  sellos  de  africanidad  y 
negritud  en  sus  procesos  de  construcción. 

A  su  vez,  las  economías  de  plantación  -  caña  de  azúcar,  banano,  algodón,  explotaciones 
madereras  en  Brasil,  en  el  Caribe,  en  los  Estados  Unidos  de  Norteamérica  y  en  América 
Central  -  dan  fe  de  una  fundamental  participación  de  mano  de  obra  negra,  sin  la  cual 
no  se  hubieran  cumplido  fases  de  despegue  y  crecimiento  económico,  vinculación  activa 
con  el  mercado  mundial  y  particulares  formas  de  desarrollo  de  la  sociedad. 

3.  Trascendencia  actual  de  la  indentidad  y  la  lucha  de  los  negros  y 
las  negras  del  continente 

Reivindicaciones  relativamente  recientes,  en  el  marco  de  la  lucha  por  los  derechos 
civiles  en  Norteamérica,  llevaron  a  diversos  personajes  a  denunciar  los  límites  del 
"blanqueamiento  histórico"  de  la  sociedad  colonial,  advirtiendo  que  diversidad  de  símbolos 
como  la  "Blanca  Navidad",  Cristo,  Dios  y  los  ángeles.  Papá  Noel  o  Santa  Claus,  Superman, 
Tarzán,  los  principales  personajes  de  las  fábulas  (Blancanieves,  la  Cenicienta,  etc),  el 
Llanero  Solitario  (y  hasta  su  caballo),  etc.,  eran  blancos. 

De  manera  más  reciente,  la  sociedad  brasileña,  como  público  reconocimiento  de 
la  trascendental  presencia  negra  africana  en  la  historia  de  la  sociedad  nacional  y  en 
la  producción  y  vigencia  actual  de  símbolos,  permitió  que  se  erigiera  una  estatua  a  la 
diosa  Yemanyá,  en  una  playa  del  Estado  de  Bahía.  Grande  fue  la  sorpresa  en  el  momento 
del  develamiento,  al  advertir  que  la  única  forma  de  aceptación  oficial  del  hecho  fue 
gracias  al  "blanqueamiento"  de  la  figura  de  Yemanyá,  mediante  una  esfigie  más  parecida 
a  la  tradicional  Virgen  María  que  a  una  figura  afroide. 

Desde  otra  perspectiva,  la  perniciosa  vigencia  de  concepciones  y  prácticas  racistas 
en  contra  de  la  población  negra,  fue  reeditada  durante  los  incidentes  de  la  Ciudad  de 
Los  Angeles,  Estados  Unidos  de  Norteamérica,  durante  la  primavera  de  1992. 

En  la  perspectiva  de  cuestionar  la  experiencia  de  cada  uno  de  nosotros/as  y  de 
nuestros  permanentes  o  circunstanciales  interlocutores,  cabe  preguntar:  ¿Cuál  ha  sido 
la  experiencia  personal  de  cada  uno/a  en  materia  de  discriminación  y  racismo  ? 
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Al  margen  de  las  experiencias  personales,  de  familiares,  de  amistades  y  hasta  de 
desconocidos,  por  intermedio  de  denuncias,  conversaciones  informales,  artículos  e  informes 
noticiosos,  la  encuesta  de  la  Revista  Newsweek  acerca  de  los  acontecimientos  de  Los 
Angeles,  resumen  el  sentir  y  la  complejidad  de  toda  esta  trama  que  aquí  hemos  intentado 
compartir  con  los  lectores.  La  encuesta  de  marras,  fue  sometida  a  la  población  negra 
y  blanca  norteamericana,  e  interpretados  sus  resultados  a  partir  de  cuatro  preguntas 
fundamentales.  Las  preguntas  y  los  resultados  se  resumen  de  la  siguiente  manera  (las 
cifras  son  aproximadas): 

a)  ¿Cómo  califica  usted  el  hecho  denunciado  (aparente  apaleamiento  del  ciudadano 
negro  Rodney  King  a  manos  de  policías  de  la  ciudad  de  Los  Angeles)? 

NEGROS  BLANCOS 
70  %  en  desacuerdo  65  %  en  desacuerdo 

b)  ¿Considera  usted  culpables  de  agresión  y  violación  de  los  Derechos  Humanos 
a  los  policías  involucrados  ? 

NEGROS  BLANCOS 
68  %  afirmativos  66  %  afirmativos 

c)  ¿Está  de  acuerdo  con  los  desórdenes  callejeros  que,  como  reacción,  sucedieron 
al  fallo  de  absolución  de  la  Corte  en  el  juicio  de  los  policías? 

NEGROS  BLANCOS 
65  %  en  desacuerdo  60  %  en  desacuerdo 

d)  ¿En  caso  de  ser  usted  detenido  por  un  policía  blanco,  siente  amenazada  su 
integridad  física  y  personal? 

NEGROS  BLANCOS 
68  %  afirmativos  25  %  afirmativos 

Las  similitudes  de  apreciación  entre  la  población  negra  y  la  blanca  acerca  del  caso 
y  los  incidentes  subsiguientes,  obliga  a  la  reflexión.  ¿En  dónde  reside  la  actitud  y  la 
base  de  prácticas  discriminatorias  y  racistas?  Existe  un  plural  acuerdo  en  rechazar  la 
explosión  social  como  forma  de  ventilar  las  frustraciones  acumuladas  producto  de  la 
agresión  recibida.  Sin  embargo,  en  el  momento  en  que  se  personalizó  la  interrogante, 
situando  al  encuestado  como  actor  sujeto  a  una  posible  detención  o  simple  llamada  de 
atención  o  consulta,  dos  terceras  partes  de  la  comunidad  negra  evidenció,  a  diferencia 
de  los  encuestados  blancos,  la  desconfianza  y  el  temor  acumulado  a  partir  de  haber 
sido  víctimas  de  prácticas  de  agresión  racista. 

El  compromiso  más  grande  que  enfrentamos  todos/as  en  este  fin  de  siglo  es  el 
colocarnos  en  la  perspectiva  del  "oiro/a".  Esto  implica  ampliar  fronteras  de  conocimiento, 
de  experiencias  y  de  capacidad  de  interlocución,  aunando  esfuerzos  en  la  denuncia  de 
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toda  forma  de  opresión  e  injusticia  -  ya  sea  en  contra  de  sectores  cultural  y  racialmcntc 
diferentes,  de  la  niñez,  de  la  mujer  o  de  otras  creencias  y  prácticas.  Nuestra  meta  debe 
ser  la  superación  del  autoritarismo,  la  intolerancia  y  las  concepciones  rígidas  y  estrechas, 
garantizando  el  entendimiento  y  la  solidaridad  que  permitan  la  construcción  de  sociedades 
mejores. 


Notas 

1.  -    Piri  Fernández  de  Lewis,  "El  archipiélago  de  los  cuatro  caminos",  en  Presencia  Africana  en  el  arte  del 

Caribe.  Instituto  de  estudios  del  Caribe,  Universidad  de  Puerto  Rico  (San  Juan:  1989,  p.  43). 

2.  -    Ibid,  p.  44. 

3.  -    C.  Larrc  "Antepasados  en  Africa".  Artículo  en  P.  Poupard;  Diccionariode  las  Religiones.  Hcrdcr  Editores, 

Barcelona,  1987,   pp  76. 

4.  -    A.  Mary  "Ritos  Africanos".    Artículo  en   P.  Poupard;  Ibid.  pp.  1531. 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


El  negro  venezolano 
y  sus  luchas  de  esperanza 


Jean  Paul  Andrieu* 

Introducción 


Sobre  las  cenizas  y  la  sangre  derramada  de  nuestros  indígenas 
se  abonó  la  tierra  para  las  haciendas  cacaoteras.  Seguidamente, 
sobre  las  espaldas  y  las  manos  callosas  de  los  africanos  y  sus 
descendientes  recaería  la  tarea  de  hacer  florecer  el  preciado  fruto, 
pero  también  florecería  la  injusticia  amparada  por  el  orden  religioso 
y,  al  mismo  tiempo,  retoñaría  el  sentimiento  libertario  despojado 
de  los  africanos} 


Introducimos  con  las  palabras  de  Jesús  C.  García  este  estudio  sobre  los  esclavos 
negros  en  Venezuela,  durante  el  tiempo  de  la  Colonia.  Nuestro  deseo  es  no  sólo  mostrar 
el  estado  en  el  cual  se  encontraba  la  población  africana  y/o  afro-caribeña  en  esa  época, 
sino  también  explorar  el  sentido  de  lucha  y  esperanza  que  existió  en  el  pueblo  africano 
y/o  afro-caribeño.  La  historia  de  las  luchas  activas  o  pasivas  que  muchas  comunidades 
negras  desarrollaron  y  los  símbolos  que  los  movían  en  su  búsqueda  de  la  libertad,  son 
las  expresiones  más  ricas  de  su  valor  como  sujetos.  Muchos  historiadores  y  educadores, 
no  conformándose  con  ocultar  la  historia  del  etnocidio,  deforman  la  historia  al  narrarla. 
Hablan  de  las  rebeliones  como  hechos  aislados,  carentes  de  objetivos  bien  definidos, 
reacciones  al  mal  trato  por  parte  de  los  amos.  Pero  en  ningún  momento  reconocen 
que  estas  rebeliones  "constituían  la  materialización  de  las  contradicciones  de  dos  clases 
sociales  antagónicas  y  la  reacción  violenta  de  una  clase  explotada  contra  una  clase 
explotadora".1 

Exploraremos,  por  ende,  en  la  primera  parte  de  este  estudio,  la  situación  de  la  población 
negra  frente  a  las  estructuras  de  dominación.  Seguidamente  abarcaremos  su  papel  en 
las  relaciones  económicas  y,  finalmente,  las  rebeliones  y  los  símbolos  de  esperanza  de 
este  pueblo,  como  también  sus  implicaciones  para  la  iglesia  venezolana  hoy. 


Jean  Paul  Andrieu  es  bautista,  venezolano  y  estudiante  del  SBL. 
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Nuestra  investigación  enfoca  la  población  negra  de  Venezuela  durante  los  siglos 
XVI,  XVII  y  XVIII.  Para  la  elaboración  de  la  misma  contamos  con  fuentes  primarias, 
tales  como  cédulas  reales,  documentos  sobre  operaciones  que  se  realizaban  con  los  negros 
y  edictos  que  se  establecían,  por  los  "delitos"  cometidos.  De  igual  manera  se  utilizó 
bibliografía  de  carácter  general  sobre  el  tema  y  en  particular  sobre  los  negros  de  Venezuela. 
Confiamos  que  las  páginas  que  siguen  puedan  mostrar  no  sólo  la  realidad  de  opresión 
y  deshumanización  que  ha  vivido  este  pueblo,  sino  también  sus  acciones  de  libertad 
y  que  puedan  servir  de  paradigma  para  el  actuar  de  la  iglesia  hoy.  El  problema  de 
racismo  no  es  cosa  del  pasado,  sino  la  vivencia  diaria  de  muchas  personas,  entre  ellas 
la  comunidad  negra. 

I.   El  negro  y  las  estructuras  de  dominación 

1.1  Una  realidad  de  doble  opresión 

La  situación  del  negro  se  manifiesta  en  una  realidad  de  doble  opresión.  Por  un 
lado,  el  haber  sido  arrancado  violentamente  de  su  patria  y  convertido  en  extranjero. 
Por  otro  lado,  el  hecho  de  ser  negro.3  Los  juicios  de  la  sociedad  europea  y  del  pensamiento 
nor-occidental  colocan  al  negro  en  una  situación  de  inferioridad.  Ha  sido  percibido 
y  tratado  como  un  animal,  un  no-persona,  justificando  así  la  más  vil  explotación  por 
parte  del  blanco-europeo  y  posteriormente  del  blanco  criollo. 

La  situación  de  doble  opresión  lo  coloca  en  una  posición  de  objeto.  Esto  se  produce, 
en  primera  instancia,  por  ser  arrancado  de  su  tierra,  su  familia,  sus  tradiciones  y  su 
pasado  y  convertido  en  una  mercancía.4  En  segunda  instancia,  es  visto  como  un  no- 
ciudadano.  Siendo  un  extranjero,  no  pertenece  a  ningún  lugar  y  por  ende  es  un  no- 
ser.  Esta  lógica  fue  una  de  las  que  prevaleció  (ajuicio  de  Fernando  Mires)  en  el  pensamiento 
de  Bartolomé  de  Las  Casas,  legitimando  así  la  esclavitud  del  negro  y  el  cambio  del 
indio  por  el  negro  en  las  tareas  asignadas  inicialmente  a  los  indígenas.5  Ahora  bien, 
si  el  negro  no  tiene  derechos  por  no  ser  ciudadano  y  a  ello  se  le  agrega  su  situación 
de  inferioridad  por  su  color  y  su  desarrollo  social  (desde  la  perspectiva  europea),  es 
fácil  dar  el  salto  hasta  verlo  como  un  animal  de  trabajo.  Siguiendo  la  lógica  de:  "pienso 
luego  existo",  vemos  que  al  negro  se  le  niega  el  derecho  de  pensar  por  su  categoría 
de  no-persona,  por  lo  tanto  no  existe  y  esto  legitima  ideológicamente  su  realidad  como 
objeto  de  mercado. 

1.2  Una  estructura  social  de  dominación 

Enrique  Dussel,  en  su  artículo  "Las  motivaciones  reales  de  la  conquista"6,  plantea 
un  esquema  que  describe  los  actores  de  la  dominación  que  se  produjo  durante  la  conquista. 
Establece  cuatro  actores  principales:  el  capital,  el  Estado  hispano,  la  Iglesia  y  el  con- 
quistador. Este  esquema  es  el  que  se  perpetúa  durante  los  primeros  tiempos  del  desarrollo 
de  la  conquista  y  se  mantendrá  con  algunas  modificaciones  durante  el  período  de  la 
Colonia. 
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Para  el  desarrollo  de  este  estudio  deseamos  agregar  dos  actores  a  los  antes  mencionados, 
los  cuales  juegan  un  papel  primordial  en  la  situación  de  explotación  de  los  negros. 


Identificamos  uno  de  estos  actores  como  las  compañías  europeas  traficantes  de  esclavos 
negros.  El  otro,  los  españoles  nacidos  en  el  continente  americano  (criollos),  quienes 
establecen  los  grandes  latifundios  con  la  mano  de  obra  de  esclavos  negros. 

Los  negros  y  los  indios  se  encuentran  por  debajo  de  los  actores  de  la  conquista. 
La  sangre  de  estos  pueblos  es  la  que  hace  caminar  la  maquinaria  del  capitalismo  naciente. 
Es  así  como  los  esclavos  son  incorporados  a  una  estructura  económica  que  se  dirigía 
"directamente  a  la  acumulación  de  capital  europeo  a  partir  del  llamado  descubrimiento 
de  América...'*7.  Es  interesante  notar  con  este  hecho  el  ingreso  de  América  al  camino 
de  la  modernidad,  la  cual  es  manifestada  en  un  nueva  estructura  de  relaciones  económicas: 
el  capitalismo.* 


2.    El  negro  como  objeto  mercantil 


En  1528  oficialmente  ingresan  los 
primeros  esclavos  negros  a  Venezuela,'  sin 
embargo,  ya  para  esa  fecha  habían  ingresado, 
de  forma  ilegal,  más  de  seiscientos  negros.10 
La  introducción  de  los  esclavos  negros  en  la 
colonia  venezolana  significó  una  innovación 
en  la  estructura  económica  colonial.  Puede 
señalarse,  sin  riesgo  de  exageración,  que  sin 
el  aporte  de  esa  fuerza  de  trabajo  la  expansión 
agrícola  y  aún  la  del  petróleo  no  hubiera  tenido 
lugar  en  el  desarrollo  del  capitalismo  en  Vene- 
zuela." 

Con  la  sangre  derra  mada  de  los  indígenas 
se  abonó  la  tierra  para  el  cultivo  y  sobre 
las  espaldas  y  manos  callosas  de  los  negros  recayó  la  tarea  de  hacer  florecer  sus  preciados 
frutos.  También  allí  florecieron  las  injusticias,  amparadas  aun  por  el  orden  religioso. 
La  iglesia  "tuvo  su  contribución  ideológica  a  la  domesticación  del  negro,  el  obispo  Mariano 
Martí,  en  1784,  hizo  un  reclamo  a  los  hacendados  para  que  le  pagaran  una  suma  de 
pesos  para  el  adoctrinamiento  de  los  esclavos  en  la  religión  cristiana,  exigiéndoles  que 
obligaran  a  los  esclavos  a  asistir  a  misa".12 


2.1    Un  acto  "filantrópico"  hacia  el  indígena 

La  traída  de  los  negros  a  América  se  presenta  en  términos  favorables  para  los  indígenas. 
Sin  embargo,  "el  traslado  de  enormes  cantidades  de  hombres,  mujeres  y  niños  desde 
el  continente  africano  al  continente  americano,  no  fue  por  una  acción  filantrópica  para 
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salvar  al  indio  que  estaba  extinguiéndose.  Se  trata  de  una  acción  planificada  dentro 
del  cuadro  de  las  exigencias  de  la  época".15  Esta  acción  responde  a  la  realidad  de  la 
maquinaria  del  sistema  capitalista. 

Ciertamente,  la  llegada  de  los  esclavos  negros  fue  un  elemento  de  contrapeso  ante 
las  limitaciones  que  se  estaban  produciendo  en  la  esclavitud  de  los  indígenas.14  Pero 
a  ello  se  debe  agregar  el  exterminio  de  los  indígenas,  producido  por  las  guerras  de 
resistencia,"  las  enfermedades  traídas  por  los  conquistadores,  la  imposición  de  un  estilo 
de  vida  ajeno  y  las  formas  de  esclavitud." 

La  llegada  de  los  negros  debe  ser  vista  desde  la  perspectiva  de  la  necesidad  de 
sustituir  la  mano  de  obra.  Sustituyeron  al  indígena  como  respuesta  a  las  necesidades 
del  sistema  comercial,  producto  del  desarrollo  agrícola  basado  en  el  sistema  de  labranza,17 
que  había  desplazado  a  la  pesca  de  perlas  y  la  minería.  La  demanda  de  esclavos  crecía 
en  la  medida  que  se  extendían  los  territorios  dedicados  a  la  agricultura  y  como  resultado 
se  fue  desarrollando  un  mercado  interno  de  mano  de  obra  esclava."  Por  otro  lado,  la 
realidad  de  desarraigo  a  la  cual  fue  sometido  el  negro  fue  una  ventaja  para  el  sistema 
de  producción  por  la  facilidad  de  movilidad  que  brindaban  los  esclavos."  La  eliminación 
de  los  lazos  de  tierra,  familia  y  comunidad,  era  una  ventaja  que  no  se  tenía  con  el 
indígena. 

2.2    ¿Mercancía  o  ser  humano? 

Dentro  del  sistema  esclavista,  el  negro  pierde  su  valor  como  ser  humano  para 
convertirse  en  un  objeto  de  cambio.  María  Teresa  Ruiz,  en  su  trabajo  sobre  el  racismo, 
describe  el  papel  del  negro  como  mercancía: 

...con  una  sola  inversión  hacían  tres  negocios  (conocido  como  el 
comercio  triangular)  al  mismo  tiempo.  Compraban  mercaderías 
o  tomaban  los  productos  de  sus  cosechas,  que  eran  cambiados  por 
negros  en  los  puertos  africanos;  estos  eran  a  su  vez  dados  en  trueque 
por  azúcar,  café,  añil  y  algodón.  Finalmente  estos  producto  serán 
vendidos  en  los  puertos  de  desembarque.20 

Al  ser  reducido  a  su  valor  de  cambio,  el  negro  se  convierte  en  un  objeto  más  dentro 
del  sistema  económico.  En  la  historia  de  los  negros  de  Venezuela  esta  relación  de 
negro-valor  de  cambio  es  encontrada  en  muchas  operaciones  comerciales.  En  el  acta 
del  Cabildo  de  Caracas  para  1606  se  cita  el  caso  de  un  "cambio",  que  realizó  la  iglesia 
de  Caracas,  de  una  negra  esclava  por  madera,  para  continuar  la  edificación  de  la  iglesia.21 
De  igual  manera,  se  habla  sobre  el  pago  de  dos  negros  esclavos  y  unos  menores  de 
edad  que,  previa  "valoración"  de  los  peritos,  fueron  entregados  a  un  maestro  mayor, 
a  cuenta  de  1800  pesos  que  se  le  adeudaban  por  la  construcción  de  la  iglesia." 

En  el  siglo  XVIII  en  Venezuela  se  encuentran  pruebas  de  que  el  negro  se  utilizaba 
como  mercancía  para  reproducción.  El  negocio  de  la  venta  de  esclavos  y  la  búsqueda 
de  bajar  los  costos  de  producción,  regla  básica  del  capitalismo,  llevó  a  la  formación 
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de  haciendas  dedicadas  a  la  cría  y  reproducción  de  negros,  tal  como  se  hace  con  el 
ganado.  El  historiador  venezolano,  Brito  Figueroa,  menciona  que  en  la  "Victoria"  había 
una  hacienda  para  el  engorde  de  negros;  de  igual  manera  se  encuentran  este  tipo  de 
casas  en  las  costas  y  valles  del  centro  de  Venezuela.3 

De  esta  manera,  el  comercio  del  negro  se  convierte  en  una  empresa  de  producción 
nacional  e  internacional.  Las  costas  venezolanas  son  utilizadas  para  la  compra-venta 
de  este  producto,  el  cual  va  a  servir  como  combustible  para  que  la  rueda  de  la  explotación 
y  de  formación  de  capitales  continúe  andando. 

3.   Las  rebeliones:   acciones  de  esperanza 

La  rebelión  de  los  esclavos  negros  de  Venezuela  es  uno  de  los  temas  menos  discutidos 
en  las  escuelas.  Durante  el  estudio  de  la  Colonia  y  de  la  Independencia,  poco  o  nada 
se  menciona  de  la  realidad  del  negro  durante  esos  períodos.  Hay  un  total  desconocimiento 
de  los  sufrimientos  y  de  las  acciones  realizadas  por  el  pueblo  negro.  A  través  de  la 
historia,  el  pueblo  ha  expresado  la  siguiente  frase:  "pobrecito  negro",  lo  que 
automáticamente  lo  señala  como  víctima  pasiva  y  esconde  la  realidad  de  la  resistencia 
de  este  pueblo  ante  sus  detractores.24 

Sin  embargo,  hay  una  riqueza  histórica  en  el  pueblo  negro  que  manifiesta  su  rotunda 
oposición  a  la  situación  en  la  que  se  encontraba  y  una  búsqueda  continua  por  obtener 
la  libertad.  La  ferocidad  y  el  valor  de  esta  rebelión25  se  demuestra  a  través  de  los 
levantamientos,  la  formación  de  comunidades  negras  y  en  sus  expresiones  religiosas  y 
musicales. 

t  ]l 

3.1    Los  levantamientos  y  la  creación  de  comunidades 

El  pueblo  negro  desarrolló  diferentes  formas  de  expresar  su  descontento  con  su 
situación.  Mencionaremos  tres  de  estas  manifestaciones  de  oposición:  los  levantamientos, 
las  cimarronerías  y  la  religión.  En  las  dos  primeras  la  huida  era  el  paso  requerido  para 
entrar  en  el  proceso  de  la  búsqueda  de  libertad.  Los  que  no  lograban  escapar  colaboraban 
como  informantes.  Por  ejemplo,  un  hombre  conocido  como  el  Negro  Guillermo  recibía 
información  de  los  negros  que  vivían  como  esclavos,  los  cuales  "...mantenían 
correspondencia  con  Guillermo,  informándole  de  las  actividades  realizadas  por  las 
autoridades  para  detenerlo".24 

El  primer  levantamiento  del  que  tenemos  información  se  llevó  a  cabo  en  la  quinta 
década  del  siglo  XVI,  entre  los  negros  que  trabajaban  en  las  minas  de  Burias.  De  allí 
en  adelante  los  levantamientos  se  harían  con  más  frecuencia.  Las  sublevaciones  más 
conocidas  son  las  de  1603  en  Margarita,  la  de  1650  en  los  Valles  del  Tui,  Charallave, 
Yare,  Paracotos  y  la  Guaira  y  la  de  1732  del  Negro  Andresote.  Esta  última  se  convirtió 
en  un  levantamiento  popular:  aun  cuando  se  originó  entre  los  negros,  a  ellos  se  unieron 
indios  y  campesinos  pobres  y  libres.  Los  levantamientos  tenían  dos  propósitos  básicos:  \ 
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la  libertad  y  la  abolición  de  la  esclavitud.  Es  así  como  el  levantamiento  del  Negro 
Miguel  es  "engendrado  por  la  explotación  a  la  cual  estaban  sometidos  los  negros  en 
las  minas  y  los  indios  en  las  encomiendas  y  como  una  reacción  en  contra  de  la  esclavitud"." 

Esta  situación  obligó  al  poder  colonial  a  desplegar  sus  fuerzas  represivas,  a  fin 
de  encontrar  a  los  negros  sublevados.  En  los  Archivos  Generales  de  la  Nación  se  encuentran 
referencias  a  las  acciones  de  agentes  del  poder  que  se  dedicaban  exclusivamente  a  indagar 
acerca  de  posibles  levantamientos. M  También  la  Iglesia  participó,  como  elemento 
ideológico,  en  la  captura  de  los  negros  en  levantamiento. 

La  situación  obligó  a  combinar  la  represión  armada  con  las  prédicas 
religiosas  realizadas  por  curas  destacados  en  las  zonas  donde  se 
suponía  que  estaban  concentrados  los  negros  cimarrones.™ 

Otra  de  las  formas  en  que  el  pueblo  negro  demostró  la  lucha  por  su  libertad  fue 
a  través  de  la  formación  de  comunidades  negras  (cimarroneras).  Las  mismas  tenían 
como  objetivo  brindar  un  lugar  de  refugio  y  ser  un  espacio  de  libertad,  donde  pudieran 
vivir  como  seres  humanos  en  condiciones  de  igualdad. 

La  tercer  forma  de  oposición  del  pueblo  negro  fue  la  religión.  A  través  de  ella, 
se  trató  de  reconstruir  la  comunidad  rota  e  ir  formando  un  elemento  que  los  uniera, 
que  le  diera  significado  a  su  existencia  y  un  sentido  de  esperanza.  La  religión  manifestaba 
el  elemento  de  vida  en  medio  de  la  muerte,  "no  es  extraño  que  la  situación  de  opresión 
y  peligro  en  la  que  vivía  el  esclavo  le  reafirmara  su  creencia  religiosa".30 

Entre  las  expresiones  religiosas  desarrolladas  por  este  pueblo  encontramos  los  cultos 
originarios  en  Africa,  como  también  la  mezcla  de  estos  con  los  elementos  de  la  religión 
cristiana.  Sin  embargo,  esta  nueva  manifestación  religiosa  ha  "sido  clasificada  por  los 
blancos  como  brujería,  magia  y  hasta  acciones  demoníacas".31  En  Venezuela  encontramos 
dos  ejemplos  de  este  sincretismo  religioso:  por  un  lado,  con  el  cristianismo  y  por  otro, 
con  los  cultos  africanos-indígenas.  El  primero  es  manifestado  en  "San  Benito",  el  santo 
negro,  y  el  otro  en  "María  Lionsa",  la  reina  de  las  montañas  (sitios  donde  generalmente 
se  ubicaban  las  cimarronerías).  En  "María  Lionsa"  se  mezclaron  las  religiones  africanas 
con  elementos  de  la  religión  indígena  y  muy  posteriormente  se  le  agregaron  elementos 
de  la  religión  cristiana.  Estas  son  dos  de  las  muchas  expresiones  religiosas  que  se 
desarrollaron  en  Venezuela  como  elemento  de  resistencia  de  parte  de  los  negros  y  los 
indígenas. 

3.2   Una  Cédula  Real  o  la  esperanza  de  liberación 

Entre  los  símbolos  de  esperanza  para  el  pueblo  negro  encontramos  mención  a  la 
"cédula  real".  Se  habla  del  Brujo  Negro  Cocofio  que  predicaba  sobre  la  existencia 
de  una  Cédula  Real  que  daba  la  libertad  a  los  esclavos  negros.32  Según  las  fuentes 
documentarías,  esta  Cédula  no  existió,  sin  embargo,  lo  importante  no  era  la  existencia 
o  no  de  ella,  sino  la  esperanza  que  generaba  este  símbolo. 
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La  existencia  de  símbolos  que  proveyeran  significado  y  esperanza  ciertamente  llevó 
a  la  movilización  del  pueblo.   Esta  movilización  tuvo  dos  elementos  que  son  dignos 
de  resaltar.  Por  un  lado,  la  solidaridad  de  los  pobres  con  este  pueblo.  Se  cuenta  como 
durante  la  sublevación  del  Negro  Andrezote,  el  pueblo  pobre  colaboraba  con  él. 
...Pues  todos  los  pasos  y  providencias  que  se  determinan  dar,  se 
las  participan  al  zambo  antes  de  ponerse  en  ejecución  y  esto  por 
ser  todos  coaliados  del  referido  zambo  y  sus  parciales}1 

Por  otro  lado  las  sublevaciones  tomaron  en  algunas  ocasiones  un  carácter  popular. 
Dejaron  de  ser  sólo  por  la  causa  de  la  esclavitud  de  los  negros  y  se  convirtieron  en 
una  protesta  ante  la  opresión  del  sistema  colonial  español  en  Venezuela.  Es  así  como 
durante  el  levantamiento  del  Negro  Guillermo  las  acciones  del  gobierno  español, 

resultaron  ineficaces  para  detener  el  desarrollo  de  las  guerrillas 
que  durante  tres  años  estuvieron  liberando  esclavos  e  indios  por 
las  vías  del  hecho;  reivindicando  a  las  capas  pobres  de  los  centros 
poblados;  castigando  en  sus  propiedades,  y  físicamente,  a  los 
terratenientes  de  la  región.™ 

Estos  símbolos,  como  las  cédulas  reales,  las  comunidades  libres  (cimarroneras)  y 
los  elementos  religiosos  africanos,  movieron  al  pueblo  en  una  constante  lucha  por  su 
liberación.  Estos  elementos  esperanzadores  hicieron  que  la  vida  se  convirtiera  en  una 
lucha  por  la  libertad  y  la  muerte  en  semilla  libertaria  para  que  otros  pudieran  disfrutar 
del  gozo  de  la  comunidad  de  hombres  y  mujeres  libres. 

4.   La  Iglesia  y  sus  acciones  de  esperanza 

La  Iglesia  debe  ser  un  espacio  de  esperanza  para  un  pueblo  que  constantemente 
ha  luchado  por  sobrevivir  y  al  que  sistemáticamente  se  le  ha  negado  de  distintas  formas. 
Una  manera  de  proveer  significado  y  de  ser  una  comunidad  de  esperanza  es  tomando 
conciencia  de  la  realidad  de  marginación  a  la  que  es  sometida  la  comunidad  negra  de 
Venezuela.  Así  mismo,  se  deben  realizar  proyectos  que  estén  destinados  a  mostrar  la 
riqueza  del  pueblo  negro  y  la  espiritualidad  que  posee. 

La  música  es  un  elemento  de  esperanza,  a  través  del  cual  se  pueden  recrear  los 
valores  de  un  pueblo.  La  música  está  en  todas  partes  y  en  todos  los  lugares,  trasmite 
sentimiento  y  fuerza;  estimula  a  las  personas  a  estar  juntas;  crea  un  espíritu  de  convocatoria 
y  celebración. 

El  pueblo  negro  trajo  consigo  al  continente  americano  sus  creencias  y  divinidades 
africanas.  La  imposición  del  cristianismo  católico  junto  con  el  desconsuelo  y  la  frustración 
del  esclavismo  resultó  en  un  sincretismo  religioso,  expresado  en  sus  prácticas  religiosas 
y  en  su  música. 

Una  de  estas  prácticas  es  la  veneración  de  San  Benito  de  Palcrmo  "El  Santo  Negro", 
que  continúa  hasta  el  día  de  hoy.   En  este  ritual  se  puede  observar  cómo  la  música 
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es  fundamental  y  cómo  los  esclavos  hacían  uso  de  ella  en  los  ralos  libres  y  en  las  altas 
horas  de  la  noche.  Se  reunían  para  evocar  a  Africa,  cantando,  bailando  o  locando  tambores; 
acciones  tendientes  a  consolidar  sus  valores  culturales  y  a  agradecer  a  Dios.  Esta 
religiosidad  se  remonta  al  día  en  que  Dios  creó  el  mundo;  es  la  reanudación  del  tiempo, 
cuando  se  inicia  la  vida  de  nuestros  antepasados,  "aquí  se  restaura  el  tiempo  puro,  el 
que  existió  y  se  inició  con  nuestros  antepasados." 

En  esta  religiosidad  se  puede  encontrar  un  gobierno,  una  divinidad,  un  Santo,  la 
orquesta  compuesta  por  tambores  y  el  agregado  humano  compuesto  por  los  vasallos  y 
los  devotos.  Ellos  toman  al  Santo  y  lo  sacan  de  la  iglesia,  paseándolo  por  las  calles 
al  son  de  tambores  y  danzas;  esto  es  conocido  como  bailar  al  "Santo  Negro".  Toda 
esta  práctica  de  la  religiosidad  está  enmarcada  dentro  de  la  religiosidad  cristiana  católica, 
lo  que  se  conoce  como  religiosidad  popular,  en  este  caso,  negra. 

4.1  La  música  negra  en  la  cultura  e  iglesia  venezolanas 

La  presencia  negra  en  la  música  venezolana  ha  sido  evidente  y  ha  escapado  de 
las  discriminaciones  que  en  la  esfera  de  lo  económico-social  se  le  ha  impuesto  al  negro. 
A  través  de  la  vida  urbana,  en  la  que  el  negro  participaba,  se  fueron  introduciendo  más 
peculiaridades  en  el  hacer  y  decir  musical,  que  terminaron  por  caracterizar  la  música 
de  nuestros  pueblos,  donde  no  solamente  se  ha  dado  un  mestizaje  de  raza  sino  también 
una  gama  de  ritmos  musicales.  Algo  es  muy  cierto:  no  se  puede  hablar  de  música 
negra  pura  en  América,  ya  que  atravesó  el  proceso  social  que  el  negro  pasó.  Sin  embargo, 
a  pesar  del  tremendo  choque  que  los  negros  encontraron  en  estas  tierras,  lograron  incorporar 
su  música  dentro  del  complejo  proceso  de  transculturación,  persistiendo  como  el  más 
poderoso  elemento  de  sus  viejas  tradiciones. 

"La  música  desempeñó  un  papel  importante  en  la  acomodación  del  negro  en  las 
nuevas  formas  de  vida".36  Quizás  fue  el  papel  que  desempeñaron  los  instrumentos  musicales, 
lo  que  primero  facilitó  el  ajuste  de  los  negros  a  esta  sociedad.  A  través  de  esta  expresión, 
el  negro  evocaba  su  vida  en  el  otro  continente,  como  también  sus  esperanzas  y  dolores 
en  estas  tierras.  Un  ejemplo  de  esto  se  puede  apreciar  en  la  estrofa  de  la  siguiente 
canción: 

Tengo  mi  corazón  despedazado 
por  aquella  ¡ierra  dejada, 
que  mis  hijos  no  conocen 
y  no  sé  si  la  conocerán.17 

Se  desarrollaron,  de  esta  forma,  cancioneros  afro-americanos  y  la  introducción  de 
nuevos  instrumentos  musicales.  La  música  negra  penetró  en  las  capas  criollas  venezolanas. 

4.2  La  música  en  la  vida  de  la  Iglesia  Bautista  venezolana 

La  música  ha  estado  presente  a  lo  largo  de  la  historia  de  la  Iglesia  Bautista  venezolana. 
Esta  música  usada  por  el  pueblo  bautista  fue  importada  e  implantada  por  los  misioneros, 
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rechazando  y  mutilando  la  creatividad  musical  autóctona.  La  letra,  los  instrumentos  ¡ 
y  los  ritmos  musicales  de  estas  canciones  importadas  distan  mucho  de  la  realidad  del 
pueblo  negro  venezolano.  A  través  de  la  música  y  la  letra  de  las  canciones  se  fueron  ¡ 
introduciendo  valores  ajenos  y  se  negó  el  uso  de  instrumentos  y  ritmos  musicales  propios 
por  considerarlos  inadecuados  y  profanos  para  la  alabanza  a  Dios.  También  se  crearon 
significados  y  creencias  escapistas  y  conformistas  frente  a  las  necesidades  reales,  tal 
y  como  lo  demuestra  la  letra  del  siguiente  himno: 


Cuando  allá  se  pase  lista, 
cuando  allá  se  pase  lista, 
cuando  allá  se  pase  lista... 
a  mi  nombre  yo  feliz  responderé. 


Por  otro  lado,  se  creó  una  conciencia  negativista  y  pasiva  acerca  de  nuestra  sociedad. 
Todo  esto  a  través  de  un  elemento  que  parece  inofensivo  pero  que  va  operando 
solapadamente  en  la  mente  de  nuestra  gente.  De  allí  la  importancia  de  la  música  como 
elemento  movilizante  para  rescatar  y  valorizar  las  condiciones  de  las  personas  negras. 
Esto  nos  conduce  a  pensar  que  la  música  juega  un  papel  importante  y  que  así  como 
ha  servido  para  domesticar  a  un  pueblo,  también  puede  servir  para  crear  una  nueva 
conciencia  que  de  vida  a  la  gente  negra. 


Conclusión 


Hemos  intentado  mostrar  la  realidad  de  una  historia  de  explotación,  marginación 
y  negación  de  la  vida  del  ser  humano.  El  mal  llamado  "descubrimiento  de  América" 
debe  ser  leído  a  la  luz  de  la  realidad  de  genocidio,  etnocidio  y  cosificación  a  la  cual 
fueron  sometidos  los  pueblos  indígenas  y  negros. 

Las  acciones  de  muerte  que  la  maquinaria  del  naciente  capitalismo  llevó  a  cabo 
sobre  los  pueblos,  son  una  muestra  del  sistema  inhumano,  al  que  fue  sometido  el  continente 
latinoamericano  y  que  a  los  largo  de  los  últimos  500  años  de  su  historia.  El  proceso 
ha  continuado  de  una  manera  sistemática. 


La  iglesia,  más  que  nunca,  debe  reflexionar  sobre  su  llamado  y  mirar  el  pasado 
para  reconocer  su  complicidad  consciente  e  inconsciente  con  estos  hechos.  Debe  romper 
con  esa  realidad  y  luchar  para  que  el  amor  y  la  vida  que  Jesucristo  anunció  sean  una 
realidad  en  los  pueblos,  ofreciendo  alternativas  y  propuestas  claras  ante  un  sistema  que 
margina  y  deshumaniza  a  grandes  sectores  de  la  población. 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


¿Por  qué  una  teología  negra  para  las  Américas? 

Lewin  Williams* 


Introducción 

En  el  Caribe  estamos  desarrollando  lo  que  llamamos  una  teología  caribeña,  pero 
no  todo  el  pueblo  caribeño  comparte  el  mismo  entusiasmo  ante  su  llegada.  Algunos 
creemos  que  es  una  necesidad  contextual  mientras  que  otros  sienten  que  distrae  de  la 
tarea  de  hacer  teología  en  su  forma  más  pura. 

- 

Existen  algunos  que  sostienen  que  la  teología  hoy  día  está  en  un  desorden,  debido 
a  los  muchos  intereses  representados  en  la  empresa  teológica.  La  lista  de  perspectivas 
es,  en  realidad,  muy  larga: 

La  teología  latinoamericana 

La  teología  negra  (Norteamérica) 

La  teología  africana  (discute  los  problemas  entre  las  religiones  tradicionales 
africanas  y  el  cristianismo) 

La  teología  feminista  (Sara  como  sistema  establecido) 

La  teología  "womanist"  (Hagar  como  esclava) 

La  teología  asiática  (aquí  hay  muchas  voces) 

La  teología  dalit  (la  vasija  rota  de  los  excluidos  de  la  India) 

Los  que  ven  en  esta  lista  un  desorden  plantean  la  inquietud  de  la  relación  entre 
las  diferentes  perspectivas:  si  lo  que  realmente  existe  no  es  un  sistema  peligrosamente 
fragmentado,  que  promueve  a  largo  plazo  tendencias  individualistas. 

Por  otro  lado,  aquellos  que  apoyan  la  necesidad  de  tener  diferentes  perspectivas, 
argumentan  que  la  teología  cristiana  nunca  ha  sido  una  empresa  monolítica  y  que  la 
ortodoxia  misma  ha  contenido  perspectivas  diferentes.  De  hecho,  la  ruptura  que  generó 
la  Ilustración  entre  liberales  y  conservadores  dentro  de  la  ortodoxia  se  dió  únicamente 
porque  las  raíces  del  liberalismo  y  del  conservadurismo  siempre  estuvieron  presentes 
en  la  misma  ortodoxia.  Es  más,  cuando  finalmente  surgió  el  movimiento  neo-ortodoxo 
que  trató  de  resolver  la  separación  entre  liberales  y  conservadores,  se  vió  obligado  a  j 
considerar  c  incluir  una  diversidad  de  pensamientos  en  una  alianza  precaria.  Con  sólo  I 
leer  a  los  autores  que  pertenecen  a  esta  escuela  (Barth,  Tillich,  Bultmann,  Bonhocffcr,  i 

Iíl  Dr.  l.£win  Williams  es  presbiteriano,  graduado  de  Union  Theological  Scminary  en  New  York.  Actualmente 
es  profesor  de  la  United  Theological  Collcgc  of  thc  West  Indics  en  Jamaica. 
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los  hermanos  Nicbuhr  y  otros)  podemos  ver  qué  lan  diferentes  son  sus  formas  de  hacer 
teología. 

Además,  los  argumentos  sugieren  que  en  realidad  toda  teología  es  determinada  por 
su  contexto.  Karl  Barth,  por  ejemplo,  quien  insiste  en  la  revelación  como  la  base  para 
hacer  teología,  es  fuertemente  influenciado  por  su  oposición  al  idealismo  alemán  que 
desembocó  en  el  nazismo.  Cada  área  de  la  teología  deriva  su  autenticidad  del  contexto 
del  cual  nació.  Una  de  las  cosas  que  distingue  a  la  teología  del  Tercer  Mundo  de  la 
teología  tradicional  es  el  hecho  de  que  la  primera  es  más  honesta  respecto  a  sus  imperativos 
contextúales,  acepta  con  más  facilidad  sus  prejuicios  subjetivos. 

Por  tanto,  si  alguien  me  preguntara  porque  la  teología  negra  es  importante  para 
las  Américas,  daría  cuatro  razones  basadas  en  nuestra  historia  y  nuestra  realidad. 

a)  La  teología  cristiana  occidental  no  tenía  ninguna  intención  de  reconocer  la  imago 
dei  (imagen  de  Dios)  como  factor  de  igualdad  entre  las  personas.  Los  no-europeos 
se  ven,  entonces,  excluidos  y  en  la  obligación  de  hacer 
su  propia  reflexión  sobre  lo  que  Dios  ha  hecho  por 
medio  de  Cristo. 

b)  El  llamado  "esfuerzo  evangelístico"  de  la 
teología  cristiana  estuvo  tan  ligado  a  la  expansión 
colonial  europea  que  el  africano  estaba  destinado  a 
perder,  ya  que  se  convirtió  simplemente  en  una 
extensión  de  la  maquinaria  económica  del  Nuevo 
Mundo. 

c)  El  adviento  de  los  africanos  en  el  Nuevo  Mundo 
tiene  un  significado  especial  ya  que  su  esclavización 
fue  propuesta  como  alternativa  para  la  liberación  de 
los  amerindios.  Puede  ser  que  el  africano  haya  sido 
un  samaritano  involuntario,  pero  el  símbolo  salvífico 
nunca  desaparecerá. 

d)  La  cultura  africana  está  impregnada  de 
religión.  Por  ende,  la  tensión  entre  la  aculturación 
y  la  enculturación  ha  desarrollado  una  experiencia 
de  fe  que  culturalmente  no  tiene  paralelo  en  el  contexto  de  América.  No  se  ha  mantenido 
puramente  africana,  ni  tampoco  es  europea;  aunque  influenciada  por  ambas  realidades 
ha  llegado  a  desarrollar  su  propia  expresión  de  la  conciencia  divina  para  nuestros  tiempos. 

Reflexionaremos  en  estas  páginas  sobre  cada  una  de  las  razones  citadas  para  el 
desarrollo  de  una  teología  negra  en  las  Américas.  Empezaremos  con  la  primera  razón: 
el  no-reconocimiento  de  la  imago  dei  como  factor  de  igualdad  entre  los  no-europeos 
y  el  resto  de  la  humanidad. 
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1.   El  alma  del  pueblo  negro 

Arthur  Gabineau,  autor  europeo  (1854),  escribió: 

La  historia  demuestra  que  toda  civilización  desciende  de  la  raza 
blanca.  Que  ninguna  raza  puede  existir  sin  la  ayuda  de  la  raza 
blanca  y  que  una  sociedad  es  grande  y  brillante,  solamente  en 
cuanto  y  en  tanto  preserva  la  sangre  del  grupo  noble  que  la  creó. 
No  hay  una  civilización  verdadera  entre  los  pueblos  europeos  donde 
la  raza  aria  no  es  predominante.  La  raza  negra  no  es  vista  como 
iniciadora  de  una  civilización.  En  forma  similar,  ninguna  civilización 
espontánea  se  encuentra  dentro  de  la  raza  amanilla,  y  cuando 
la  sangre  aria  se  agota  entonces  se  inicia  el  estancamiento} 

Lo  que  el  autor  quiere  decir  es  que  la  raza  aria  es  normativa  para  todas  las  razas. 
Esta  ha  sido  la  base  de  nuestra  estratificación  cultural,  la  cual  fue  puesta  en  práctica 
en  la  colonización  y  la  esclavitud. 

La  esclavitud  de  los  africanos  no  fue  la  primera  en  el  mundo,  pero  el  tiempo  que 
duró,  junto  con  la  crueldad  que  la  acompañó,  la  convirtió  en  la  peor.  La  esclavitud 
existió  en  España,  antes  de  la  llegada  de  Colón  al  Nuevo  Mundo,  pero  ese  tipo  de  esclavitud 
estaba  más  relacionada  con  la  economía  que  con  la  cultura.  La  gran  mayoría  de  los 
esclavos  blancos  se  convirtieron  en  esclavos  porque  tenían  deudas  que  no  podían  pagar. 
Además,  existía  un  código  español,  conocido  como  las  Siete  Partidas,  que  estipulaba 
que  los  esclavos  españoles  debían  a  sus  dueños  su  trabajo,  pero  no  sus  almas.  Debían 
ser  tratados  con  dignidad  ya  que  su  situación  respondía  a  un  mero  accidente  económico. 
En  el  Nuevo  Mundo  los  indígenas  fueron  esclavizados  y  asesinados,  solamente  porque 
la  cultura  amerindia  era  diferente  a  la  cultura  europea.  La  historia  demuestra  que  cuando 
los  africanos  fueron  esclavizados  por  España  no  fueron  protegidos  por  las  Siete  Partidas. 

1.1  La  imago  dei  como  factor  de  igualdad 

La  teología  negra  se  opone  a  la  estratificación  cultural,  fundamentándose  en  pasajes 
de  las  Escrituras,  tales  como  Hechos  17.26-28. 

Y  de  una  sangre  ha  hecho  todo  el  linaje  de  los  hombres,  para  que 
habiten  sobre  toda  la  faz  de  la  tierra;  y  les  ha  prefijado  el  orden  de 
los  tiempos,  y  los  límites  de  su  habitación;  para  que  busquen  a  Dios, 
si  en  alguna  manera,  palpando,  puedan  hallarle,  aunque  ciertamente 
no  está  lejos  de  cada  uno  de  nosotros.  Porque  en  él  vivimos,  y  nos 
movemos,  y  somos;  como  algunos  de  vuestros  propios  poetas  también 
han  dicho:  Porque  linaje  suyo  somos. 
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Un  texto  como  éste  expresa  lo  que  la  teología  negra  actualmente  plantea  y  sobre 
lo  cual  insiste:  que  hay  diferentes  culturas  en  el  mundo,  pero  todas  tienen  las  mismas 
raíces  divinas.  El  texto  bíblico  dice  "pues  en  61  vivimos,  nos  movemos  y  existimos 
porque  somos  descendientes  de  él".  En  síntesis,  aquí  está  la  base  del  principio  de  la 
¡mago  dci.  muy  importante  para  la  teología  negra,  ya  que  una  de  las  discusiones  más 
relevantes  durante  la  época  de  la  esclavitud  giraba  en  torno  a  la  pregunta  de  si  el  africano 
realmente  era  humano,  si  la  llamada  "chispa  divina"  existía  en  él.  La  teología  negra 
responde  que,  en  virtud  de  las  raíces  divinas  de  todas  las  culturas,  ninguna  es  mejor 
o  peor  que  otra,  solamente  diferente.  En  Dios  vivimos,  nos  movemos  y  tenemos  nuestra 
qxistencia  ...  porque  somos  descendientes  de  Dios. 

Estas  palabras  inspiraron  en  Paul  Tillich  la  idea  del  "ser",  por  la  cual  luchó  durante 
toda  su  vida.  En  su  esquema  teológico  toda  persona  es  un  "ser"  (ser  humano  en  existencia) 
autenticado  por  un  "Ser"  superior  (la  realidad  divina  o  Dios).  Tillich  también  plantea 
que  existe  una  insuficiencia  en  el  ser  humano,  principalmente  debido  al  hecho  de  que 
la  humanidad  depende  de  la  realidad  divina  para  su  autenticación.  De  ahí  la  amenaza 
constante  del  "no-ser".  Pero  para  Tillich  ésta  es  una  condición  universal  y  la  amenaza 
aminora  solamente  cuando  nos  damos  cuenta  del  valor  etemo  de  la  relación  del  espíritu 
humano  y  el  ruach  (espíritu)  de  Dios. 

1.2  El  "ser"  y  el  "no  ser"  del  pueblo  negro 

La  pregunta  que  plantea  la  teología  negra  frente  al  racismo  es:  ¿cómo  pueden 
algunos  decir  no  al  "ser"  en  ciertos  pueblos  y  culturas,  cuando  Dios  ha  dicho  el  eterno 
sí  a  toda  la  raza  humana?  ¿Cómo  pueden  algunos  (entre  ellos  cristianos)  tratar  de  "robar" 
el  "ser"  de  la  persona  negra  a  través  de  la  discriminación  y  a  veces  hasta  ignorando 
su  existencia?  La  teología  negra  es  necesaria  porque  su  tarca  principal  es  refutar  la 
suposición  de  la  inferioridad  de  los  negros(as)  que  se  impone  en  un  esfuerzo  por  hacerlos 
sentir  desiguales,  afirmando  la  imago  dei  en  toda  la  humanidad:  todos  somos  humanos 
mediante  la  participación  divina  en  nuestro  "ser".  Esto  significa  que  cualquier  negación 
del  "ser",  en  cualquier  cultura  o  raza,  es  la  negación  de  la  afirmación  divina. 

Se  ha  afirmado  por  mucho  tiempo  que  el  pueblo  negro  es  inferior.  Los  negros(as) 
han  sufrido  por  mucho  tiempo  la  imposición  cultural  que  mantiene  que  son  inferiores 
al  resto  de  la  comunidad  humana.  La  carga  de  esta  imposición  de  inferioridad  cultural 
es  de  carácter  teológica,  aunque  sea  sólo  por  el  hecho  de  que  la  iglesia  la  haya  apoyado. 
Por  ejemplo,  ¿cómo  podemos  juzgar  el  decreto  eclesiástico  de  1503  que  hace  referencia 
a  personas  no-europeas? 

Dado  que  están  endurecidos  en  sus  costumbres  de  canibalismo  (e 
idolatría),  debo  emitir  este  decreto.  Mediante  la  presente  doy 
licencia  y  permiso  para  capturarlos,  pagándonos  la  parte  que  nos 
corresponde,  de  venderlos  y  utilizar  sus  servicios  sin  ser  penados, 
porque  si  los  cristianos  los  traen  a  estas  tierras  y  hacen  uso  de 
sus  servicios,  serán  más  fácilmente  convertidos  y  atraídos  a  nuestra 
Santa  Fe.2 
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La  escritora  caribeña,  Jan  Carcw,  se  refiere  a  esta  cita  como  la  fuente  originaria 
del  racismo  en  el  Nuevo  Mundo  y  señala  a  la  Iglesia  como  generadora  de  ese  racismo. 
Esto  comprueba  claramente  que  la  Teología  Cristiana,  en  su  expresión  occidental,  no 
tenía  ninguna  intención  de  reconocer  en  personas  no-europeas  la  imago  dei.  como  factor 
de  igualdad  entre  los  seres  humanos. 

J.G.  Pearson,  un  misionero  anglicano  enviado  a  Guyana  (siglo  XIX),  envió  una 
carta  a  los  periódicos  locales  objetando  la  candidatura  de  una  persona  de  origen  africana 
para  representante  legislativo: 

Le  debemos  al  negro  pensar  por  él,  colocar  sobre  él  hombres  de 
confianza,  hombres  armados  con  autoridad  casi  feudal,  para  imponerle 
todas  las  responsabilidades  sociales  que  recaen  sobre  él,  para  así 
salvarle  de  sí  mismo.  Nosotros  legislamos  como  hombres  para 
los  hombres;  y  donde  se  trata  de  los  hombres  todo  está  bien.  Pero 
el  negro  es  un  niño} 

Algunos  opinarán  que  Pearson  debe  ser  disculpado  por  humillar  una  parte  de  la 
comunidad  humana  porque,  después  de  todo,  fue  producto  de  su  propia  época.  Pero 
antes  de  disculparlo  quizás  debamos  considerar  algunos  factores: 


a)   En  1972,  un  tal  Dr.  Jensen,  de  los  Estados  Unidos,  tras  realizar  un  examen 
dudoso,  declaró  que  los  negros  eran  intelcctualmcnte  inferiores  a  los  blancos.  Irónicamente, 
el  análisis  demostró  que  los  orientales  son  superiores  intelcctualmcnte 
a  los  blancos,  pero  este  dato  no  se  publicó. 

b)  En  1989,  un  profesor  blanco  de  la  City  College  de  New 
York  declaró  que  tenía  pruebas  de  que  los  negros  eran  genéticamente 
inferiores  a  los  blancos. 

c)  El  apartheid  en  Sudáfrica  está  fundamentado  sobre  una 
concepción  distorcionada  de  la  teología  calvinista  que  dice  que  el 
estatus  cultural  está  pre-determinado  por  decreto  divino,  y  que  es 
ley  divina  estar  satisfecho  en  cualquier  estado  en  que  uno  se  encuentre, 
aún  en  la  servidumbre.  En  la  década  de  los  ochenta,  Alian  Bocsak, 
líder  negro  sudafricano  en  la  lucha  por  los  derechos  civiles,  fue 
arrestado  en  su  iglesia  por  hablar  contra  el  racismo.  Al  ser  arrestado 
no  se  leyeron  sus  derechos  como  ciudadano,  sino  Efcsios  6.5-8,  con 
la  intención  de  recordarle  que,  por  ley  divina,  los  esclavos  deben 
obedecer  a  sus  dueños  y  que  es  Dios  quien  coloca  las  autoridades 
temporales  sobre  la  vida  política  de  Africa  (Ro  13.1-7). 


Página  28 


vida  y  pensamiento  vol.  13  N'l 


1.3  Justificaciones  bíblicas  y  científicas 

Quizás  debiéramos  examinar  algunas  de  las  ra/.ones  que  se  han  dado  para  iraiar 
de  justificar  el  trato  hacia  los/as  negros/as  a  través  de  los  siglos. 

a)  El  uso  de  las  Escrituras.  No  siempre  es  fácil  hacer  exégesis  de  los  textos  bíblicos 
de  una  manera  suficientemente  convincente  como  para  justificar  la  opresión  de  la  ra/a 
negra.  Calvino,  por  ejemplo,  fue  extremadamente  ambivalente  en  su  interpretación  de 
estos  textos  y  sospechamos  que  su  ambivalencia  surge  de  su  lectura  del  apóstol  Pablo. 
Pablo  habla  de  cómo  Cristo  trasciende  el  liderazgo  político  de  aquellos  que  oprimen, 
al  punto  que  los  cristianos  juzgan  a  los  que  oprimen.  Pero,  por  otro  lado,  también 
ve  la  mano  de  Dios  en  el  liderazgo  temporal,  aún  en  el  liderazgo  opresor,  porque  sirve 
como  agente  de  corrección  de  la  desobediencia.  Veamos,  por  ejemplo,  cómo  usa  la 
analogía  entre  Hagar  y  Sara  (Ga  4.21-30)  para  demostrar  el  papel  de  la  providencia 
divina  en  la  vida  de  los  hijos  de  la  esclavitud  y  los  hijos  de  la  libertad.  En  este  discurso 
Pablo  no  demuestra  ninguna  simpatía  hacia  los  hijos  de  los  esclavos. 

Posiblemente  la  interpretación  bíblica  de  mayor  arraigo,  que  supuestamente  justifica 
el  maltrato  a  los/as  negros/as,  es  la  maldición  de  Cam  (Gn  9.18-27).  Existen  innumerables 
registros  de  directrices  misioneras,  amonestaciones,  discursos  y  sermones  en  los  cuales 
esto  texto  bíblico  ha  sido  extensamente  utilizado  como  justificación  de  la  existencia 
de  la  esclavitud  negra  y  de  su  prolongación  durante  tanto  tiempo.  Más  adelante 
examinaremos  esta  maldición  para  ver  quién  realmente  fue  el  maldecido. 

Algunos  intelectuales  e  investigadores  sostienen  que  en  los  tiempos  bíblicos,  el  color 
de  la  piel  no  fue  tema  de  discrepancia.  ¿A  qué  se  debe  entonces  la  crítica  que  Aarón 
y  Miriam  hacen  a  Moisés  por  casarse  con  Zéfora?  ¿Y  por  qué  sugiere  Jeremías  que 
el  etíope  tendría  deseos  de  un  cambio  en  el  color  de  su  piel?  Las  Escrituras  han  sido 
utilizadas  como  herramienta  para  oprimir  a  los/as  negros/as  a  través  de  los  siglos.  Una 
de  las  tarcas  de  la  teología  negra  es  la  de  reinterpretar  estos  textos. 

b)  La  religión.  Para  los  moros  que  gobernaron  España,  el  color  de  la  piel  estaba 
asociado  con  la  fe  musulmana.  El  mismo  año  en  que  los  españoles  se  deshicieron  del 
"problema"  musulmán,  a  través  de  la  destrucción  de  su  último  bastión  en  Granada,  Colón 
se  dirigió  hacia  el  Nuevo  Mundo  con  la  Biblia  en  una  mano  y  la  espada  en  la  otra. 

c)  El  problema  socio-filosófico  de  la  negritud.  Esto  tiene  que  ver,  en  parte,  con 
lo  diabólico  y  la  superstición  y,  dentro  del  mismo  sistema,  la  forma  de  juzgar  lo  bonito 
o  lo  feo  (estética). 

d)  Las  llamadas  "conclusiones  científicas". 

Cuando  Darwin  llegó  a  Tierra  del  Fuego  y  vio  a  los  indios  dijo 
que  su  piel  era  de  un  color  parecido  al  del  cobre  sucio  y  que 
su  cultura  y  color  era  tan  inferiores  al  europeo  civilizado  que  se 
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justificaba  un  veredicto  peor  que  una  comparación  entre  los  animales 

domésticos  y  salvajes.* 

Colón  antecede  a  Darwin  en  cuatro  siglos,  pero  el  darwinismo  social,  aun  más  que 
Darwin  mismo,  le  dio  a  la  estratificación  cultural  la  aprobación  científica.  El  darwinismo 
social  sugiere  que,  de  la  misma  manera  que  en  el  mundo  salvaje  existen  cadenas  de 
depredadores  y  víctimas,  la  estratificación  cultural  es  una  "selección  natural"  en  la  cual 
"los  más  aptos"  justifican  su  explotación  hacia  los  que  son  considerados  inferiores.  Dentro 
de  esta  "selección  natural"  las  culturas  europeas  y  sus  descendientes  están  en  la  cima. 
Aquellas  culturas  que  no  se  les  asemejan  no  sólo  se  consideran  inferiores,  sino  que  dentro 
de  esta  teoría  se  justifica  su  explotación. 

2.  El  símbolo  de  la  negritud  como  extensión  de  la  maquinaria 

Sabemos  que  Colón  no  descubrió  las  Américas.  Las  Américas  descubrieron  a  un 
navegante  perdido.  Con  base  en  los  cálculos  hechos  por  Colón,  si  no  hubiera  llegado 
a  estas  tierras  por  accidente,  no  habría  sobrevivido  para  llegar  a  su  meta  final. 

Aunque  se  hablaba  mucho  acerca  de  la  evangelización,  para  Colón  la  principal 
motivación  para  la  expedición  era  comercial.  Los  reyes  católicos,  Isabel  y  Fernando, 
habían  firmado  un  contrato  con  Colón  estipulando  que  el  recibiría  el  diez  por  ciento 
de  las  riquezas  que  esperaba  encontrar  para  España  y  también  de  toda  riqueza  encontrada 
por  cualquier  otro  explorador  en  el  área.  El  insistió  en  recibir  el  ü'tulo  de  almirante, 
lo  cual  lo  convirtió  en  "Señor"  de  los  mares  occidentales.  También  insistió  en  ser  nombrado 
gobernador  de  cualquier  territorio  que  encontrara. 

Colón,  habiendo  exagerado  el  primer  informe  enviado  a  sus  patrocinadores,  pasó 
el  resto  de  su  vida  tratando  de  acoplar  la  realidad  a  los  contenidos  inflados  de  ese  informe. 
Había  informado  del  descubrimiento  de  tierras  con  ríos  rebozantes  de  oro,  entre  otras 
riquezas.  Empezó  a  aterrorizar  a  los  indígenas  para  que  le  dieran  más  y  más,  con  el 
afán  de  salvar  su  nombre  y  aumentar  su  fortuna.  Los  indígenas  que  no  cumplían  con 
la  cuota  de  oro  que  se  les  exigía  eran  castigados  cortándoles  una  de  sus  manos.  Aún 
más,  los  barcos  que  debían  ir  cargados  de  oro  hacia  España  terminaron  por  viajar  llenos 
de  carga  humana  -  indígenas  enviados  a  Europa  como  esclavos  para  los  negocios  y  el 
placer  de  los  europeos.  Aquello  que  se  promovió  en  el  exterior  como  una  aventura 
religiosa,  fue  realmente  un  gran  negocio  económico.  Para  cuando  fueron  introducidos 
los  africanos,  el  asunto  tenía  muy  poco  que  ver  con  las  almas  y  mucho  que  ver  con 
cuerpos  para  mano  de  obra  barata.  Desde  este  contexto  surge  el  interés  de  la  teología 
negra  como  preocupación  por  el  valor  humano  y  la  dignidad  del  trabajo. 

2.1  El  trabajo  y  la  dignidad  humana 

El  trabajo  en  sí  no  es  malo.  Marx,  con  su  pasión  por  la  igualdad  y  su  principio 
"cada  cual  de  acuerdo  con  su  habilidad  y  a  cada  cual  de  acuerdo  a  su  necesidad",  insistió 
en  que  el  trabajo  es  la  base  de  la  dignidad  humana.  Los  africanos  nunca  le  temieron 
al  trabajo,  porque  en  la  realidad  africana  no  existía  la  vida  sin  el  trabajo.  Este  significado 
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del  trabajo  juega  un  papel  importante  en  la  teología  negra,  refutando  el  mito  de  que 
los  africanos  no  tenían  un  pasado  antes  de  llegar  al  Nuevo  Mundo. 

En  su  investigación,  Kcnncth  Stampp  demuestra  que  los  lugares  de  Africa  de  donde 
procedieron  la  mayoría  de  los  esclavos  tenían  culturas  de  trabajo  muy  desarrolladas. 
Su  economía  se  basaba  en  complicados  sistemas  agrícolas.  De  hecho,  durante  la  esclavitud 
muchos  de  los  dueños  de  las  plantaciones,  quienes  eran  ignorantes  respecto  a  la  agricultura, 
dependían  de  la  fuerza  y  de  los  conocimientos  agrícolas  de  los  africanos.  En  su  libro. 
La  institución  peculiar,  Stampp  demuestra  la  pericia  de  los  africanos  en  la  producción 
de  artesanía  y  también  su  conocimiento  de  los  principios  de  oferta  y  demanda  y  del 
mercadeo.  Leonard  Barrea  en  su  libro,  La  fuerza  del  alma,  concuerda  con  los 
planteamientos  de  Stampp.  En  el  Nuevo  Mundo  la  "producción"  llegó  a  ser  mucho 
más  importante  que  el  valor  y  la  dignidad  humana,  lo  que  transformó  la  concepción 
del  trabajo. 

Algunas  personas  argumentan  que  la  dignidad  humana  es  preservada  en  el  trabajo 
solamente  cuando  el  fruto  de  esa  labor  es  parte  de  la  recreación  humana.  La  teología 
del  juego  ha  enfatuado  que  las  dimensiones  espirituales  de  la  vida  requieren  de  un  balance 
entre  el  trabajo  y  el  juego,  porque  la  recreación  está  ligada  a  la  renovación.  Podríamos 
resumir  el  papel  del  trabajo  en  la  civilización  moderna  hoy  de  la  siguiente  manera: 

trabajamos  para  autoalimentarnos; 
trabajamos  para  vestirnos; 

trabajamos  no  sólo  para  tener  un  techo,  sino  también 
para  crear  una  atmósfera  agradable  para  después  del 
trabajo; 

a  través  del  trabajo  desarrollamos  la  vida  familiar  y 
preparamos  a  nuestros  hijos  para  la  vida  misma. 

Todo  esto  hace  del  trabajo  algo  sagrado,  porque  este  esquema  de  vida  contempla 
una  colaboración  divina.  Irónicamente,  los  negros  han  sido  estereotipados  como  personas 
haraganas  e  inútiles.  La  realidad  es  que  desde  la  emancipación  se  les  ha  negado 
sistemáticamente  el  derecho  al  goce  fundamental  del  trabajo: 


han  trabajado  sin  remuneración  (como  esclavos); 

están  desemplcados  sin  posibilidades  de  ganar  un  salario; 

están  sub-empleados,  preservando  así  el  ciclo  del  sub-desarrollo  dentro  de  la 

raza  negra. 

Es  por  eso  que  en  el  Caribe,  particularmente  en  Jamaica,  las  revueltas  de  esclavos 
comenzaron  con  el  cnlentecimicnto  en  el  trabajo  y  luego  con  la  quema  de  los  frutos 
de  un  trabajo  cuyos  beneficios  no  gozaban. 


En  el  Caribe  contemporáneo,  existen  autores  que,  aún  hoy,  se  quejan  de  que  el 
hombre  caribeño  se  concibe  únicamente  como  un  productor.  Lo  malo  de  ser  un  productor 
es  cuando  no  se  abraza  al  ser  (el  ser  como  persona):   cuando  a  las  personas  se  les 
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obliga  a  ser  una  parte  tan  integral  de  la  maquinaria  de  producción  que  no  pueden  ser 
reconocidas  independientemente  de  ella.  Algunos  medios  de  trabajo  les  roban  su  sentido 
de  dignidad  como  ser  humano.  No  me  refiero  a  la  diferencia  entre  el  trabajo  manual 
y  el  trabajo  técnico.  El  Dr.  Martin  Luther  King  resolvió  esta  pregunta  hace  mucho 
tiempo  cuando  aconsejó  a  los  negros  que,  aunque  su  trabajo  fuera  barrer  las  calles,  deberían 
hacerlo  de  la  misma  manera  en  que  Miguel  Angel  utilizó  sus  dones  y  destrezas  artísticas. 

2.2  Los  seres  humanos  versus  los  sistemas 

La  opción  entre  las  personas  y  los  sistemas,  desde  la  perspectiva  cristiana,  es  obvia. 
Como  cristianos  debemos  elegir  a  las  personas,  y  no  a  los  sistemas.  Jesús  nos  dejó 
ese  ejemplo  en  Marcos  2.23-27,  donde  defiende  a  sus  discípulos  quienes  arrancaban 
espigas  el  día  sábado,  diciendo  que  el  sábado  fue  hecho  para  los  seres  humanos  y  no 
a  la  inversa.  Sin  embargo,  hay  algunos  detalles  problemáticos  que  la  teología  negra 
tiene  que  tomar  en  cuenta. 

La  teología  negra  no  puede  ignorar  el  peligro,  en  cualquier  proceso  de  liberación, 
de  preocuparse  solamente  por  los  sistemas.  Como  cualquier  proceso  de  liberación,  la 
teología  negra  se  aleja  de  la  privatización  del  pecado  y  la  salvación  y  enfoca  el  mal 
estructural  y  los  reajustes  sistémicos  necesarios  para  la  liberación.  Pero  no  debe  permitir 
que  estos  procesos  reduzcan  al  ser  humano  por  debajo  de  los  límites  de  la  dignidad 
humana;  debe  estar  preparada  para  reconocer  las  caras  humanas  en  los  sistemas  contra 
los  cuales  lucha. 

Nuestro  mundo  contemporáneo  nos  obliga  a  compartamentalizar  las  cosas  para  que 
puedan  ser  rápidamente  analizadas  y  comprendidas.  Pero  muchas  veces,  dentro  de  este 
proceso,  las  personas  llegan  a  ser  señaladas  con  etiquetas  que  son  más  paralizantes  que 
liberadoras.    Por  ejemplo: 

a.  ¿Qué  queremos  comunicar  cuando  utilizamos  el  término  "minoría"? 

b.  ¿Qué  significa  para  las  personas  a  quienes  se  les  asigna  el  término? 

c.  ¿Qué  significa  ser  llamado  negro/a? 

d.  Cuando  le  decimos  "negro"  o  "negra"  a  una  persona,  ¿cuál  es  la  intención? 

c.   En  nuestro  contexto,  ¿cuál  es  la  diferencia  entre  negro/a  y  español  y  entre 
español  y  blanco? 

Nuestras  etiquetas  deberían  servir  para  liberarnos  y  no  para  encadenarnos.  El  hecho 
de  que  yo  sea  descendiente  de  esclavos  no  equivale  a  que  tenga  mentalidad  de  esclavo. 
Como  seres  humanos  podemos  superar  el  pasado  para  participar  en  las  posibilidades 
que  se  presentan  en  el  presente  y  el  futuro.  Mi  pasado  como  esclavo  debería  crear 
en  mí  la  determinación  de  no  permitir  que  vuelva  a  ocurrir  esa  experiencia. 


Página  32  vida  y  pensamiento  vol.  13  N'I 


3.    La  teoría  de  la  sustitución 


El  tema  del  sufrimiento  humano  no  es  nuevo  en  la  teología,  pero  el  problema  del 
sufrimiento  de  toda  una  raza  por  elección  divina  ha  dado  una  nueva  dimensión  a  la 
teología  negra. 

Algunos  han  argumentado  que  el  sufrimiento  del/la  negro/a  es  vicario;  que  la  ra/.a 
negra  ha  sido  llamada  a  ser  la  conciencia  del  mundo  y  que  toda  buena  conciencia  sufre. 
Platón,  cuatro  siglos  antes  de  la  encarnación,  dijo  que  si  una  buena  persona  entrara  a 
un  mundo  malo  sería  una  dcsadaptada,  de  tal  manera  que  asumiría  el  sufrimiento  de 
los  malvados.  De  hecho,  esta  persona  buena  pronto  sería  asesinada.  Jesús  parece  haber 
dado  ejemplo  de  esto  con  su  propia  vida.  El  mismo  anunciaba  que  la  cruz  significaba 
el  acercamiento  del  mundo  a  su  persona.    Ashley  Smith  dijo  en  una  oportunidad: 

Cualquier  cristiano  que  toma  en  serio  la  encarnación  tiene  que 
estar  consciente  no  sólo  de  la  afirmación  que  Dios  hace  del  mundo, 
sino  también  de  su  participación  en  el  proceso  de  llevar  al  mundo 
a  la  perfección  mediante  la  obra  continua  de  Cristo.7 

Existen  algunos  puntos  interesantes  en  esta  observación: 

a)  La  afirmación  que  Dios  hace  del  mundo. 

b)  La  obra  continua  de  Cristo. 

c)  La  liberación  de  los  que  sufren  y  de  los  débiles  es  la  liberación  de  todo 
el  mundo. 

d)  Si  esta  liberación  es  un  proceso  permanente  con  Cristo,  probablemente 
lo  gestiona  mediante  algún  agente. 

Si  Jesucristo  es  la  verdadera  revelación  de  Dios,  entonces  el  ser  supremo  ya  ha 
sido  revelado  en  una  realidad  específica,  la  del  sufrimiento.  Hemos  visto  en  las  Escrituras, 
en  la  vida  de  los  profetas,  que  el  agente  que  Dios  escoge  para  la  redención  de  todo 
el  pueblo  a  menudo  es  llamado  al  sufrimiento  vicario. 

¿Tiene  el  sufrimiento  del/la  negro/a  algo  que  ver  con  la  redención  del  resto  del 
mundo?  ¿Está,  entonces,  llamando  Dios  al  pueblo  negro  al  sufrimiento?  Decir  esto 
es  hacer  del  sufrimiento  una  necesidad  divina  y  asi  glorificar  su  perpetuación.  Si  es 
así,  Pablo  tenía  razón:  "En  cualquier  estado  que  te  encuentres,  está  contento  con  él". 
Aun  si  Dios  está  llamando  al  pueblo  negro  al  sufrimiento,  ¿acabará  este  sufrimiento 
algún  día? 

A  mediados  de  la  década  de  los  sesentas,  Dorothy  Sólle  presentó  un  discurso  sobre 
la  teoría  de  la  sustitución,  analizando  la  valoración  que  hace  Karl  Barth  respecto  al 
ser  humano  pecaminoso  frente  a  Dios:  Dios  pone  de  lado  al  ser  humano  desvalido 
y  coloca  en  su  lugar  al  Cristo  expiador.  La  reacción  de  Sólle  es  que  si  alguien  toma 
mi  lugar,  me  sustituye  y  reduce  mi  significado  a  una  no-persona,  y  eso  de  ninguna  manera 
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me  ayuda.  Estoy  en  peores  condiciones  por  haber  sido  ayudada.  Lo  que  ella  quiere 
decir  es  que  el  fuerte  ayudador  puede  ser  tan  poderoso  que  su  poder  deja  al  débil  más 
débil  aún.  Concluye  que  Jesús  solamente  me  puede  ayudar  si  demuestra  algo  de 
vulnerabilidad,  si  él  tiene  tanta  necesidad  de  mí  como  yo  de  él.6 

Me  pregunto  ¿qué  habrá  pensado  Jesús  de  Simón  de  Cirene?  ¿Habrá  creido  que 
la  ayuda  de  Simón  era  insignificante?  ¿Le  habrá  dado  las  gracias?  Si  supiéramos  qué 
pasaba  por  la  mente  de  Jesús,  sabríamos  el  verdadero  significado  del  sustituto  africano 
en  el  Nuevo  Mundo.  Pero,  ¿será  posible  que  el  africano  represente  la  vulnerabilidad 
en  Dios,  necesaria  para  lograr  la  verdadera  liberación?  Los  pueblos  indígenas  y  africanos 
han  sido  pueblos  vulnerables  pero  también  han  demostrado  la  tenacidad  divina  en  su 
deseo  por  la  vida.  La  resurrección  no  es  una  espiritualidad  etérea  sino  una  sed  real 
y  concreta  por  la  vida  y  la  liberación  entre  los  débiles. 

4.   El  poder  de  la  fe  en  la  lucha  de  los  débiles 

4.1  El  método  de  la  teología  negra  caribeña 

El  método  de  la  teología  negra  caribeña  es,  en  realidad,  la  indigenización.  Tiene 
que  ver  con  la  viabilidad  de  la  indigenización  y  la  posibilidad  de  usar  la  historia,  la 
sociología  y  la  filosofía  como  instrumentos  en  este  proceso. 

a.  )  La  historia,  por  medio  de  la  experiencia  negra,  provee  el  lazo  común  entre  distintas 

áreas  geográficas. 

b.  )  La  sociología  mide  las  consecuencias  de  esta  historia  común  y  cuestiona  los 
efectos  de  la  colonización  y  la  esclavitud  para  la  cultura  local. 

c.  )  La  filosofía  no  se  entiende  como  la  filosofía  griega  abstracta,  sino  como  el  desarrollo 
de  un  razonamiento  para  aceptar  o  rechazar  las  consecuencias  de  la  historia.  Sobra 
decir  que  la  teología  negra  del  Caribe  rechaza  la  negación  de  nuestro  derecho  a  ser 
plenamente  humanos. 

4.2  Las  fuentes  de  la  teología  negra  caribeña 

a.  )  La  tensión  que  surge  entre  la  enculturación  y  la  aculturación,  como  parte 
fundamental  de  la  experiencia  del  pueblo,  es  en  sí  una  fuente  de  la  teología  negra  caribeña. 

b.  )  La  experiencia  colonial,  juzgada  a  partir  de  las  normas  del  testimonio  social 
de  la  Biblia,  también  se  convierte  en  una  fuente  de  la  teología. 

4.3  Los  temas  que  surgen  de  la  teología  negra  caribeña 

Un  tema  importante  es  la  descolonización  de  la  teología  misionera.  Esto  significa 
librarnos  de  los  mitos  con  los  cuales  hemos  vivido  y  desarrollar  nuevos  mitos  y  símbolos. 
Es  en  este  sentido  que  hablamos  de  la  tensión  de  fe  entre  la  inculturación  y  la  aculturación. 
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Otro  tema  fundamental  es  la  realidad  de  Dios:  Dio;,  como  negro  y  Cristo  como 
caribcflo.  Dios  despojado  de  su  massa  image  (imagen  del  Amo-Señor),  da  paso  a  una 
imagen  más  apacible  de  Dios.  Son  las  mujeres  quienes  están  formulando  propuestas 
para  que  cambiemos  nuestra  forma  de  percibir  a  Dios.  La  masculinidad  de  Dios  y  su 
imagen  de  amo  surgieron  de  la  población  masculina  y  debemos  confesar  que  los  hombres 
del  Caribe  también  han  actuado  como  amos  de  las  mujeres.  Se  propone  un  cambio 
de  los  paradigmas,  en  el  que  ya  no  se  haga  referencia  a  Dios  como  el  amo.  Esto, 
por  su  parte,  cambia  la  imagen  del  hombre  del  Caribe  y  como  resultado  las  mujeres 
son  liberadas  de  la  triple  dimensión  de  opresión. 

a )  La  tensión  de  fe  entre  la  enculturación  y  la  aculturación 

Africa  tenía  un  estilo  de  música  polirítmica  altamente  desarrollada 
que  todavía  confunde  al  mundo  occidental,  y  desarrolló  una  füisofía 
folklórica  tan  sofisticada  que  se  ha  comparado  con  la  literatura 
sapiensal  del  pueblo  hebreo. 

Su  sabiduría  ha  llegado  a  nuestro  tiempo  en  la  forma  de  proverbios. 
Su  escultura  ha  sido  comparada  con  ¡os  trabajos  más  elaborados 
de  Grecia  y  continúa  inquietando  y  motivando  las  mentes  de  los 
artistas  en  nuestros  días.  Desarrolló  códigos  legales  que  todavía 
son  estudiados  por  antropólogos  por  su  intrincada  percepción  de 
la  equidad.  Además  la  sabiduría  africana  en  el  campo  de  la  medicina, 
especialmente  en  hierbas,  no  tiene  precedente.  A  su  vez,  se  han 
requerido  ríos  de  tinta  para  clasificar  los  sistemas  de  creencia  de 
las  religiones  africanas  y  este  trabajo  apenas  se  inicia.  Esto  es 
solamente  un  indicio  de  la  complejidad  de  la  cultura  desde  la  cual 
fueron  arrebatados  los  africanos} 

Estas  son  las  palabras  de  Leonard  Barrett,  quien  ha  estudiado  las  culturas  africanas 
durante  más  de  veinticinco  años.  Hablar  de  ríos  de  tinta  puede  ser  algo  exagerado, 
pero  Barrett  tiene  razón  en  casi  todo  lo  que  dice.  De  todo  lo  autóctono  de  la  cultura 
occidental  africana  que  trajeron  los  esclavos  al  Nuevo  Mundo,  la  religión  ha  sido  la 
institución  más  vital.  La  mayoría  de  las  personas  que  han  estudiado  los  aspectos  religiosos 
de  la  experiencia  esclavista  africana  están  de  acuerdo  en  que  la  religión  fue  el  ingrediente 
principal  en  su  botiquín  de  sobrevivencia.  Este  sistema  religioso  es  el  que  entró  en 
conflicto  con  la  evangelización  europea. 

La  "tensión  de  fe  entre  la  enculturación  y  la  aculturación"  es  una  frase  técnica, 
pero  es  significativa  para  la  teología  negra.  Intentaremos  definir  enculturación  y 
aculturación  o,  por  lo  menos,  describir  el  sentido  que  tienen  ambos  términos  en  estas 
páginas. 

La  enculturación 

Enculturación  se  usa  aquí  para  referirse  a  algo  parecido  a  la  socialización,  pero 
es  más  complejo  porque  tiene  que  ver  con  la  especialidad  de  una  cultura  particular. 
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La  socialización  puede  ocurrir  con  cualquier  persona  en  cualquier  cultura.  Si  permaneciera 
suficiente  tiempo  en  Costa  Rica  aprendería  el  idioma  y  practicaría  las  costumbres.  Eso 
es  básicamente  la  socialización.  La  enculturación  es  una  forma  más  compleja  de  absorber 
mi  propia  cultura  desde  mi  nacimiento  hasta  que  se  convierte  en  una  realidad  innata 
en  mi  ser  y  siquis.    La  enculturación  es  lo  que  hace  de  un  japonés  un  japonés. 

Cuando  los  japoneses  comenzaron  a  invertir  fuertemente  en  los  Estados  Unidos, 
algunos  ciudadanos  de  los  EE.UU.,  preocupados  por  no  perder  demasiado  en  manos 
de  extranjeros,  decidieron  desarrollar  un  sistema  de  contra  inversión  y  empezaron  a  invertir 
en  el  mercado  japonés.  Enviaron  sus  emisarios  a  Japón,  donde  se  dieron  cuenta  de 
la  verdadera  complejidad  de  la  situación.  Aunque  habían  aprendido  todas  las  sutilezas 
del  mercado  japonés,  muy  pronto  se  dieron  cuenta  de  que  había  un  idioma  corporal 
que  solamente  les  era  visible  a  los  japoneses.  Así  que,  durante  el  proceso.de  transacciones 
en  el  mercado  de  valores  eran  confundidos  una  y  otra  vez  por  los  japoneses  quienes 
no  parecían  ni  siquiera  pestañar. 

No  podemos  escapar  del  hecho  de  que  los  africanos  llegaron  al  Nuevo  Mundo  con 
sus  propios  patrones  culturales  muy  arraigados.  La  religión  para  ellos  era  inseparable 
de  su  realidad  social,  por  ende  la  evangclización  necesariamente  era  un  alentado  contra 
su  cultura. 

La  aculiuración 

La  aculiuración  es  distinta  a  la  enculturación  en  cuanto  que  es  una  imposición  de 
una  cultura  foránea  sobre  otra  ya  desarrollada.  Debo  admitir  que  la  imposición  no  siempre 
se  realiza  a  la  fuerza.  La  aculturación  voluntaria,  en  la  cual  una  cultura  admite 
voluntariamente  algunas  formas  o  expresiones  de  otra  cultura,  sucede  todo  el  tiempo, 
especialmente  en  las  culturas  modernas,  por  razón  de  los  viajes,  los  intercambios 
comerciales,  etc.  En  realidad,  en  el  intercambio  comercial  la  publicidad  de  las 
multinacionales  impone  sobre  nosotros  una  aculturación  imperceptible.  Seleccionamos 
ciertos  productos  sin  siquiera  saber  porqué  lo  hacemos;  eso,  de  hecho,  no  es  una  aculturación 
voluntaria.  Pero  el  caso  de  la  esclavitud  es  claramente  una  imposición.  Los  expertos 
dicen  que  cuando  se  desarrolla  un  sistema  de  esclavitud  y  colonización  mediante  el  traslado 
de  las  víctimas  a  un  ambiente  ajeno,  la  angustia  de  la  aculturación  se  duplica. 

El  caso  del  Caribe  no  es  una  excepción  a  esta  regla.  La  captura,  el  desplazamiento 
y  la  subyugación  significan  la  imposición  de  un  ente  superior  sobre  otro  inferior;  el 
"inferior"  debe  vivir  bajo  las  reglas  del  "superior".  Los  africanos  en  el  Caribe  sufrieron 
este  tipo  de  angustia,  no  sólo  por  el  desplazamiento  geográfico,  sino  también  por  la 
imposición  de  ajustes  sociológicos  y  religiosos.  Fueron  obligados  a  ignorar  su  propia 
siquis.  Sin  embargo,  la  sobrevivencia  de  elementos  de  religiosidad  africana  en  el  Caribe 
es  clara  evidencia  de  la  resistencia  que  ha  existido  hacia  la  aculturación.  Evidencia 
de  esta  religiosidad  son  algunas  de  las  expresiones  que  han  sobrevivido  en  el  tiempo, 
como  por  ejemplo:    kumina.  obcah.  shangó.  cumfcv  y  vodoo. 
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Creer  que  los  esclavos  africanos  aceptaron  el  cristianismo  misionero  con  anzuelo 
y  carnada  es  una  mala  lectura  de  los  datos  históricos.  Por  ejemplo,  Clcment  Gayle, 
profesor  de  historia  pensionado  del  United  Thcological  Collcgc  of  the  West  Indies, 
descubrió  que  a  pesar  de  que  la  iglesia  morava  fue  la  primera  en  enviar  misioneros 
al  Caribe,  estos  no  tuvieron  mayor  acogida.  Gayle  lo  atribuye  a  que  estos  misioneros 
compraban  propiedades,  mantenían  esclavos  y  los  trataban  tan  mal  como  los  otros 
esclavistas.  Los  esclavos  no  podían  creer  ni  confiar  en  estos  misioneros.9  De  hecho, 
el  dios  de  los  misioneros  se  consideraba  un  dios  europeo.  Barry  Chavanncs,  en  su  estudio 
sobre  la  sobrevivencia  de  las  religiones  africanas,  observa  que  los  esclavos  se  referían 
a  Dios  como  Massa  God  (Señor/amo  -  Dios)  porque  concebían  al  dios  europeo  como 
un  amo  de  esclavos  más  grande.10  El  termino  "Dios  Amo"  todavía  es  parte  del  dialecto 
jamaiquino.  Jesús  a  menudo  era  visto  como  el  "infiltrado  innaccesible",  que  le  informaba 
al  amo  mayor  quién  estaba  pecando. 

Existían  amos  que  pensaban  que  cristianizar  a  los  esclavos  era  buen  negocio  para 
ellos  y  por  eso  los  obligaban  a  asistir  a  los  cultos  dominicales.  Pero  durante  las  noches 
de  los  domingos,  en  casi  todas  las  plantaciones,  los  esclavos  se  reunían  en  secreto  para 
celebrar  sus  propias  prácticas  religiosas  con  un  dios  que  respondía  a  su  naturaleza  africana. 
De  esta  situación  surge  hoy  la  posición  contemporánea  de  que  "Dios  es  negro".  Aún 
existen  cristianos  en  el  Caribe  cuya  relación  con  la  iglesia  oficial  no  les  impide  buscar 
una  religiosidad  más  práctica  en  las  expresiones  religiosas  africanas  que  perduran.  No 
debemos  llegar  a  la  conclusión  de  que  esta  religiosidad  es  meramente  un  conjunto  de 
supersticiones  como  generalmente  la  veían  los  misioneros.  Son  esfuerzos  genuinos  por 
extraer  la  esencia  de  la  praxis  religiosa  desde  sus  raíces  pre-caribeñas. 

b)  Dios  es  negro 

Dios  es  negro  significa  que  a  Dios  se  le  conoce  por  medio  de  la  experiencia  y, 
por  ende,  no  es  un  dios  europeo.  Los  caribeños  africanos  conocieron  a  Dios  a  través 
de  su  experiencia  negra,  no  europea. 

Uno  de  los  puntos  de  discordia  entre  Paul  Tillich  y  Karl  Barth  es  el  punto  de  partida 
de  la  teología.  Barth  empieza  con  la  revelación;  Tillich  dice  que  debemos  comenzar 
con  la  experiencia  humana.  La  teología  negra  sigue  a  Paul  Tillich  cuando  afirma  que 
no  hay  otro  lugar  donde  se  puede  encontrar  a  Dios  sino  es  en  la  experiencia  humana. 
Si  mi  experiencia  es  negra,  Dios  se  relaciona  conmigo  a  través  de  la  negritud. 

Otra  forma  de  entender  la  idea  del  dios  negro  es  a  través  de  las  Escrituras.  En 
las  narraciones  del  Exodo  hay  una  teoría  bíblica  que  descubrí  cuando  estudiaba  en  la 
universidad,  hace  veinte  años.  Se  llama  la  Teoría  Kenita  y  es  apoyada  por  académicos 
bíblicos  tales  como  Willord  y  Astenied.  Los  kenitas  eran  una  tribu  de  los  medianitas 
a  la  cual  Moisés  se  incorporó  a  través  del  matrimonio  y  de  quienes  adquirió  conocimiento 
del  nombre  y  culto  a  Yahvé  (Ex  18.1-27). 

Si  tomamos  en  serio  el  texto  que  indica  que  Miriam  y  Aarón  (hermanos  de  Moisés) 
entraron  en  conflicto  con  Yahvé  porque  criticaron  a  Moisés  por  haberse  casado  con 
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una  negra,  quizás  entendamos  porqué  se  dice  que  los  kenitas  eran  una  tribu  negra  de 
Madián.  El  sacerdote  kenita  que  le  enseñó  el  culto  de  Yahvé  a  Moisés  era  el  padre 
de  esa  mujer  negra.  Yahvé  fue,  entonces,  un  "préstamo"  (socialización).  Es  más,  biblistas 
hebreos  de  renombre  han  llegado  a  la  conclusión  de  que  los  hebreos  que  salieron  de 
Egipto  eran  un  pequeño  grupo  de  luchadores  cuyo  número  aumentó  con  las  personas 
de  otras  razas  que  se  agregaron  al  grupo  camino  a  la  tierra  prometida.  Otros  concluyen 
que  Judá,  una  de  las  tribus  importantes,  tenía  un  gran  número  de  kenitas.11  No  es  de 
sorprenderse  entonces  que  los  rastafarianos12  de  Jamaica  identifiquen  a  Haile  Selassie 
como  mesías,  siguiendo  la  línea  generacional  de  la  tribu  de  Judá,  hasta  Salomón  y  finalmente 
a  Etiopía  con  la  reina  Sheba.  Selassie,  a  quien  consideran  el  cristo,  es  un  descendiente 
directo  de  Sheba.13 

c)  El  poder  de  la  fe 

La  escatología  es  importante  para  la  teología  negra  cuando  la  perspectiva  de  la 
liberación  entra  en  la  tensión  creada  por  la  paradoja  de  la  desesperanza,  por  un  lado, 
y  la  promesa  divina,  por  el  otro.  En  este  sentido,  la  fe  es  una  introducción  espiritual 
al  futuro,  posibilitando  que  el  futuro  vuelva  hacia  atrás  para  un  intercambio  elevador 
con  la  desesperanza  del  presente.  Cada  día  en  el  que  una  persona  sin  poder  logra  luchar 
por  su  liberación  es  un  día  de  victoria  en  el  campo  de  los  sin  poder. 

Conclusión 

En  estas  páginas  nos  hemos  referido  a  la  pregunta:  ¿Por  qué  una  teología  negra 
para  las  Américas?  De  nuestra  historia  y  realidad  particular  surgen  algunas  pistas  para 
responder  a  esta  pregunta: 

a)  La  negación  de  la  imago  dei  en  el  pueblo  negro  como  justificación  para  la 
esclavitud. 

b)  La  empresa  económica  colonial,  la  llamada  "evangelización",  que  transformó 
el  sentido  del  trabajo  y  la  dignidad  humana  conviniendo  al  pueblo  negro  (esclavizado) 
en  una  extensión  de  su  maquinaria  económica. 

c)  El  pueblo  negro  esclavizado,  como  alternativa  (sustitución)  para  la  liberación 
del  pueblo  amerindio. 

d)  La  experiencia  de  fe  que  surgió  de  la  tensión  entre  la  enculturación  y  la  aculluración 
del  pueblo  negro  en  el  Nuevo  Mundo. 

Aún  resta  mucho  por  reflexionar  y  profundizar  respecto  a  la  necesidad  de  una  teología 
negra  para  las  Américas.  Solamente  hemos  querido  plantear  algunas  inquietudes  que 
nos  puedan  servir  como  orientación  y  punto  de  partida  en  esta  reflexión. 
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Reflexiones  de  una  Womanist 
centroamericana 

Carmen  Hutchinson 

A  pesar  de  la  declaración,  de  las  Naciones  Unidas  y  del  Consejo  Mundial  de  Iglesias, 
del  decenio  de  la  mujer,  en  América  Latina  no  se  han  producido  grandes  cambios  en 
la  actitud  de  los  hombres  hacia  las  mujeres,  ni  en  las  estructuras  que  las  dominan  y 
marginan.  Esto  se  da  no  solamente  en  la  sociedad  en  general,  sino  también  en  las 
iglesias  y  sus  posturas  teológicas  y  pastorales. 

Sin  embargo,  no  podemos  negar  que  el  tema  se  ha  logrado  poner  sobre  el  tapete, 
aunque  la  problemática  de  la  mujer  negra  sigue  englobada  en  la  generalidad  de  otras 
problemáticas  de  la  mujer.  En  este  sentido,  es  alarmante  escuchar,  en  diversos  medios 
de  comunicación,  a  mujeres  negras  hablando  de  cómo  se  les  margina  en  las  organizaciones 
y  grupos  de  mujeres  de  la  clase  dominante  blanca.  Siempre  que  quieren  plantear  su 
problemática,  desde  la  realidad  del  racismo  y  la  discriminación,  se  les  dice  "Todas  somos 
iguales,  todas  somos  mujeres". 

A  pesar  de  los  diferentes  contextos  a  los  que  pertenecemos  las  mujeres  negras, 
nuestra  historia,  en  el  fondo,  es  la  misma.  Pero  no  es  la  misma  historia  de  las  mujeres 
blancas.  La  realidad  de  nuestra  raza  y  de  nuestro  sexo  ha  condicionado  nuestra  historia 
y  hace  apremiante  la  reflexión  teológica,  a  la  cual  llamamos  womanist,  es  decir,  una 
teología  feminista  negra.  Sin  embargo,  como  mujer  negra,  teóloga  womanisi  y 
centroamericana  considero  que  existen  varios  factores  que  dificultan  el  desarrollo  de 
una  teología  womanisi  centroamericana  o  latinoamericana. 

1.  Los  espacios  estereotipados  y  limitados  que  ocupa  la  mujer  dentro 
de  la  vida  de  la  iglesia. 

Lamentablemente  en  nuestras  iglesias  no  es  aceptable  que  las  mujeres  ocupen  cargos 
de  liderazgo  o  puestos  donde  puedan  tomar  decisiones.  Se  acopia  nuestro  liderazgo 
sólo  como  maestras  de  escuela  dominical,  presidentas  de  las  comisiones  femeninas, 
diaconisas,  encargadas  del  arreglo  de  los  templos  y/o  consejeras  en  los  campamentos 
para  señoritas. 

Carmen  Hutchinson  Millcr,  costarricense,  bautista,  es  graduada  del  SBI.  y  fundadora  de  la  Asociación 
de  Mujeres  Afro-costarricenses  (NFiTFA). 
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Si  decimos  que  Dios  nos  ha  llamado  para  predicar  y  ser  líderes  espirituales  de  una 
congregración  o  comunidad,  empiezan  los  cucstionamicnios  y  somos  marginadas.  "Dios 
no  llama  a  la  mujer  al  ministerio  del  pulpito"  y  "El  hombre  es  la  cabeza  de  la  familia, 
por  lo  tanto  es  el  que  debe  estar  al  frente  de  la  congregación",  nos  dicen. 

2.  El  desconocimiento  de  la  historia  y  cultura  propias  y  la  fobia  al 
feminismo. 

Las  mujeres  que  nos  sentimos  llamadas  al  ministerio,  conscientes  de  ello  a  pesar 
de  las  adversidades  y  haciendo  caso  omiso  de  los  cucstionamicntos,  decidimos  continuar 
desarrollándonos,  aun  dentro  de  los  espacios  estereotipados.  Nos  encontramos:  a)  con 
argumentaciones  basadas  en  lecturas  bíblicas  machistas  sobre  la  participación  de  la  mujer 
en  la  vida  de  la  iglesia,  según  las  cuales  la  mujer  debe  ser  sumisa  al  hombre;  b)  con 
la  negación  del  ser  negras,  argumentando  que  todas  somos  iguales  ante  Dios  (lo  que 
es  verdad,  pero  las  actitudes  cotidianas,  dentro  y  fuera  de  la  iglesia,  con  sus  estereotipos 
y  prejuicios  nos  muestran  lo  contrario)  y  c)  con  la  mala  imagen  que  el  termino  feminista 
ha  tenido  desde  que  se  inició  el  movimiento.  Feminismo,  para  la  mayoría  de  las  mujeres 
de  iglesia,  es  sinónimo  de  lcsbianismo  (al  menos  en  mi  contexto).  Las  teólogas  feministas 
tenemos  que  proceder  con  cautela  para  no  ser  mal  interpretadas  y  rechazadas,  y  para 
lograr  aceptación,  aunque  sólo  sea  para  un  dialogo  informal  con  estas  mujeres. 

3.  La  casi  nula  presencia  de  mujeres  negras 
en  las  instituciones  teológicas. 

En  la  mayoría  de  los  institutos  teológicos  no  existen 
programas  para  la  mujer,  desde  la  perspectiva  de  la  mujer 
y  mucho  menos  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  negra. 
En  los  que  sí  existen,  los  cursos  son  impartidos,  por  lo 
general,  por  hombres  o  bien  por  mujeres  que  no  tienen 
conciencia  feminista.  Por  lo  tanto,  cuando  una  mujer  quiere 
estudiar  teología  sus  opciones  se  limitan  al  área  de  la 
educación  cristiana. 

4.  La  inexistencia  de  un  movimiento  negro 
consolidado  a  nivel  latinoamericano. 

No  existe  un  movimiento  negro  a  nivel 
latinoamericano  que  agrupe  a  negros  y  negras  para  la 
discusión  y  el  desarrollo  de  una  teología  que  trate  nuestros  asuntos  como  comunidad. 

Este  panorama  no  es  muy  alagador  para  las  que  sí  estamos  seguras  de  nuestro 
llamamiento  y  comprometidas  a  abrirnos  un  lugar  dentro  de  las  congregaciones,  ya  que 
no  existen  espacios  donde  nos  podamos  desarrollar.  Esto  causa  frustración,  por  lo  que 
luego  de  terminar  los  estudios  teológicos  algunas  optan  por  aceptar  los  roles  machistas 
establecidos,  otras  se  dedican  a  otro  tipo  de  estudio,  otras  deciden  romper  con  todo 
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lo  relacionado  con  la  iglesia  y  las  restantes  decidimos  asumir  el  reto  de  ser  la  piedrita 
en  el  zapato  del  sistema  machista  y  racista. 

Es  decir,  aún  cuando  creo  que  es  urgente  el  desarrollo  de  una  teología  feminista 
negra  (womanist)  en  nuestro  contexto  latinoamericano,  encuentro  que  existen  obstáculos 
tales  como:  la  falta  de  conciencia  acerca  de  la  situación  de  la  mujer  de  parte  de  los 
líderes  eclesiásticos,  lo  cual  influye  en  la  educación  de  las  mujeres;  la  negación  del 
llamamiento  de  la  mujer  al  ministerio;  el  poco  acceso  a  información  actual  sobre  la 
teología  feminista  y  womanist;  la  poca  oportunidad  para  realizar  estudios  teológicos; 
y  la  escasa  información  sobre  la  teología  negra. 

Es  necesario  que  las  teólogas  negras  y  womanist  latinoamericanas,  que  hemos  tomado 
el  reto  de  mantenernos  en  esta  lucha,  nos  encontremos  para  formular  una  teología  womanist 
que  parta  de  nuestra  realidad  como  mujeres  negras  latinoamericanas  y  del  Tercer  Mundo, 
y  no  sólo  para  conocernos  y  afirmarnos  (lo  cual  también  es  importante  porque  nos  fortalece 
y  nos  da  nuevas  energías).  Los  puntos  que  siguen  son  algunos  elementos  que  podrán 
servir  para  la  construcción  de  esa  teología. 

5.  Apuntes  para  una  teología  womanist 

La  teología  womanist  es  una  corriente  que  fue  introducida  por  Alice  Walkcr  en 
su  libro  In  search  of  our  Mothers  Garden  (En  busca  del  jardín  de  nuestras  madres) 
y  que  ha  sido  apropiada  por  las  teólogas  negras  en  Norte  América.  Ellas  han  visto 
en  esta  teología  una  afirmación  del  ser  negras  en  su  relación  con  el  feminismo  y  la 
comunidad  afro-norteamericana. 

Encontramos  el  origen  de  este  movimiento  lo  en  la  expresión  folclórica  "you  are 
acting  womanish"  (estás  actuando  como  una  mujer  o  como  una  mujer  adulta),  que  se 
refiere  a  la  mujer  que  es  audaz,  valiente,  con  un  comportamiento  deliberado,  responsable, 
controlada,  seria,  comprometida  y  luchadora.  Una  womanist  está  comprometida  en  la 
lucha  por  la  sobrevivencia  y  por  la  totalidad  de  su  gente;  no  es  una  separatista.  Es 
una  feminista  negra  que  está  comprometida  con  su  comunidad.  Este  concepto  de  womanist 
está  proveyendo  claves  significativas  para  el  desarrollo  de  la  teología. 

5.1  El  significado  de  womanist 

La  escritora  Alice  Walker  provee  claves  y  códigos  culturales  significativos  para 
el  desarrollo  de  esta  teología.  Cada  grupo  de  personas  tiene  palabras,  creencias  y  patrones 
de  comportamiento  que  deben  ser  descifrados  antes  de  que  se  pueda  dar  una  comunicación 
significativa  entre  grupos  étnicos  y  culturales. 

Los  códigos  de  Walkcr  están  centrados  en  la  mujer  negra  y  apuntan  más  allá  de 
ella  misma,  hacia  valores  y  eventos  significativos  que  se  han  cristalizado  dentro  de  la 
comunidad  afro,  alrededor  de  las  actividades  realizadas  por  las  mujeres  y  tradiciones 
formadas.  Un  ejemplo  de  esto  son  los  consejos  de  madre  a  hija.  Las  madres  negras 
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han  transmitido  su  sabiduría  sobre  la  sobrevivencia  en  ti  mundo  de  los  blancos,  de  los 
hombres  y  de  la  comunidad  negra.  Otro  ejemplo  que  utiliza  Walkcr  es  el  color  de 
la  piel  y  la  tensión  existente  entre  las  mujeres  negras  y  los  hombres  negros,  quienes 
prefieren  las  mujeres  de  piel  clara. 

Estos  códigos  culturales  y  sus  tradiciones  correspondientes  son  recursos  valiosos 
para  iniciar  y  validar  el  tipo  de  información  que  necesitan  las  teólogas  womanist  para 
poder  reflexionar  a  partir  de  la  toma  de  conciencia  de  la  mujer  negra  respecto  a  su 
situación  social,  religiosa  y  cultural. 

Las  narraciones  de  las  mujeres  esclavas,  la  literatura  imaginativa,  las  autobiografías, 
las  investigaciones  realizadas  por  académicas  negras  y  los  testimonios  de  las  mujeres 
negras  de  las  iglesias,  serán  los  recursos  que  tendrán  autoridad  para  las  teólogas  womanist. 
Esta  teología  deberá  buscar  las  voces,  acciones,  opiniones  y  experiencias  de  las  mujeres 
negras,  cuyos  nombres  se  diluyen  en  esta  sociedad  androecntrista  y  racista.  Deberá 
representar  la  historia  de  la  mujer  negra,  la  cual  se  mantiene  remota. 

Dos  de  las  principales  preocupaciones  de  la  teología  feminista  deberán  ser  la 
sobrevivencia  y  la  construcción  y  mantenimiento  de  la  comunidad.  El  objetivo  de  esta 
comunidad  será  el  establecimiento  de  una  buena  calidad  de  vida  en  lo  económico  y 
espiritual  y  una  educación  que  incluya  tanto  a  mujeres  como  a  hombres.  La  conciencia 
womanist  está  determinada  por  el  amor  que  las  mujeres  deberán  sentir  por  ellas  mismas 
a  pesar  de  las  circunstancias. 

Cuando  Walkcr  hace  la  conexión  feminismo-woma/i/íí,  lo  hace  con  cautela.  Aún 
cuando  afirma  que  existe  una  relación  orgánica  entre  el  feminismo  y  la  corriente  womanist, 
reitera  que  existe  una  profunda  diferencia  entre  los  dos. 

5.2  Las  diferencias  entre  feminista  y  womanist 

Como  teólogas  womanist  nos  encontramos  en  dos  frentes:  en  el  del  movimiento 
negro  de  la  liberación  y  en  el  del  movimiento  feminista  de  la  liberación.  En  ambos 
movimientos  partimos  desde  el  racismo  y  el  sexismo.  . 

La  teología  feminista  ha  identificado  el  pecado  del  sexismo  como  una  forma  universal 
de  opresión,  pero  ha  fallado  al  no  dar  una  parücipción  adecuada  a  las  mujeres  negras 
y  del  Tercer  Mundo.  Los  asuntos  que  se  tratan  entre  las  feministas  y  las  womanist 
tienen  sus  diferencias  de  fondo.  Si  no  hay  un  reconocimiento  de  que  las  mujeres  negras 
han  sido  estigmatizadas  históricamente  por  el  racismo,  no  puede  haber  dialogo  ni 
convergencia.  La  agenda  de  las  negras  está  definida  por  el  dolor  y  el  sufrimiento,  con 
referencia  al  color  de  su  piel. 

Toda  teología  emerge  de  una  comunidad;  si  la  teología  feminista  emerge  del  contexto 
de  las  mujeres  blancas  de  clase  media  será  difícil  que  entiendan  o  hablen  de  hermandad 
y  solidaridad  con  las  mujeres  negras,  cuando  éstas  siempre  han  estado  en  la  base  de 
la  estratificación  social  y  han  cargado  la  lacra  de  la  esclavitud. 

■ 
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La  fuerza  de  la  teología  feminista  surge  en  su  visión  de  la  totalidad,  donde  tenemos 
la  experiencia  de  todas  las  mujeres  en  su  proceso  de  desarrollo.  Existe  la  tendencia 
de  buscar  lo  que  tenemos  en  común  y  tener  miedo  de  ver  las  diferencias.  Sin  embargo, 
es  difícil  identificarse  con  un  grupo  que  ignora  de  qué  forma  somos  oprimidas,  aún 
cuando  su  discurso  diga  lo  contrario.    Esto  indica  la  urgencia  de  un  pensar  propio. 

5.3  La  tarea  de  la  teología  womanist 

La  teología  womanist  ha  empezado  a  definir  las  categorías  y  los  métodos  necesarios 
para  su  desarrollo.  La  metodología  cristiana  womanist  necesita  estar  alimentada  por, 
al  menos,   cuatro  elementos: 

El  intento  multidialógico 

Consiste  en  ayudar  a  las  teólogas  womanist  a  ser  defensoras  y  participativas  en 
el  dialogo  y  la  acción  con  diversos  grupos  sociales,  políticos  y  religiosos.  En  este  dialogo- 
acción  la  womanist  deberá  enfocar  el  lento  genocidio  de  los  negros  (hombres,  mujeres 
y  niños)  por  los  sistemas  de  explotación  y  marginación  que  les  niega  trabajos  productivos, 
educación,  cuidados  médicos  y  espacios  para  vivir. 

El  intento  litúrgico 

La  teología  womanist  será  relevante  si  reflexiona  y  hace  un  análisis  de  los 
pensamientos,  las  formas  de  adoración  y  la  acción  de  la  iglesia  negra,  lo  que  le  ayudará 
a  desafiar  estos  pensamientos.  Esta  teología  tendrá  un  impacto  crítico  en  el  fundamento 
de  la  liturgia,  desafiando  nuevamente  a  la  iglesia  a  usar  principios  de  justicia  para  seleccionar 
los  recursos  que  darán  forma  a  su  contenido. 

El  intento  didáctico 

La  teología  womanist  aportará  reflexiones  nuevas  sobre  la  moral,  basadas  en  una 
ética  de  justicia  que  apoye  a  la  mujer,  su  sobrevivencia  y  su  calidad  de  vida  y  las  de 
sus  hombres  y  niños.  Esta  teología  deberá  darle  su  estatus  de  autoridad  a  la  sabiduría 
folclórica  y  moral  de  la  mujer  negra. 

El  compromiso  con  la  razón,  la  imagen  y  el  lenguaje  metafórico  en  la 
construción  del  discurso  teológico 

Es  necesario  recuperar  las  formas  de  pensar  y  comprender  que  surgen  de  la  cultura 
y  experiencia  histórica  de  la  mujer  negra.  Estos  intentos  podrán  proporcionar  un  lenguaje 
teológico  cuya  fundamentación  dependerá  tanto  de  su  contenido  imaginativo  como  de 
su  razón.  El  lenguaje  podrá  enriquecerse  con  imágenes  femeninas,  metáforas  c  historias, 
las  cuales  serán  de  mucha  ayuda  para  la  experiencia  negra  religiosa,  ya  que  la  misma 
es  abundante  en  imágenes  y  metáforas.  El  lenguaje  teológico  womanist  deberá  ser,  entonces, 
un  instrumento  para  el  cambio  social  y  teológico  en  la  iglesia  y  en  la  sociedad. 
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6.  La  experiencia  de  un  grupo  womanist 

No  siempre  es  fácil  generar  este  tipo  de  reflexión  teológica.  A  veces  es  necesario 
primero  crear  instancias  donde  se  pueda  reflexionar  mientras  se  capacita  a  las  mujeres 
negras  para  la  lucha  social.  En  Costa  Rica,  por  ejemplo,  se  ha  organizado  -  con  base 
en  las  iglesias  negras  -  la  Asociación  de  Mujeres  Afro-costarricenses,  "NETFA". 

NETFA  es  un  nombre  etíope  que  significa  "mujer  libre".  El  grupo  de  mujeres 
negras  lo  consideró  apropiado  para  el  movimiento  ya  que  representa  su  forma  de  pensar. 
Esta  mujeres  quieren  estar  libres  de  la  discriminación,  del  complejo  de  inferioridad,  de 
las  ataduras  religiosas  y  del  machismo. 

El  grupo  está  formado  por  mujeres  afro  de  todos  los  niveles  culturales,  edades, 
profesiones  y  denominaciones  eclesialcs,  y  nos  reunimos  para  conocernos  y 
conscicntizarnos  sobre  nuestra  realidad  como  mujeres  afro-costarricenses.  La  idea  de 
formar  un  grupo  de  mujeres  negras  nace  a  raíz  de  la  preocupación  de  dos  mujeres  negras 
profesionales:  Luceta  Christian  y  quien  escribe  este  artículo.  Después  de  un  período 
de  reflexión  y  conscientización  se  dieron  cuenta  de  la  realidad  que  sufre  el  pueblo  negro 
costarricense.  Esto  las  llevó  a  iniciar  una  serie  de  talleres  en  varias  de  la  iglesias  de 
mayoría  negra,  en  el  centro  de  la  provincia  de  Limón.  Desde  1989  a  1991  el  grupo 
ha  crecido  y  se  ha  consolidado  hasta  formar  una  junta  directiva  y  una  casa  de  la  mujer 
en  Puerto  Limón. 

Sus  retos  son: 

*  Crear  conciencia  sobre  la  realidad  política,  social,  cultural,  económica  y  religiosa 
del/la  afro-costarricense. 

*  Luchar  para  que  se  introduzca  en  el  sistema  educativo  del  país  la  historia  no 
estereotipada  del/la  afro-costarricense. 

Los  objetivos  que  persigue  NETFA  son: 

*  Desarrollar  y  apoyar  la  dignificación  de  la  mujer  negra  de  todos  los  estratos 
sociales. 

*  Compartir  experiencias. 

*  Crear  conciencia  sobre  los  efectos  del  condicionamiento  social  del/la  afro- 
costarricense. 

*  Desarrollar  y  apoyar  la  creatividad  de  la  mujer  afro  y  su  contribución  a  la 
sociedad. 

*  Investigar  y  estudiar  sobre  la  historia  afro-costarricense  y  su  herencia  africana. 
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*    Iniciar  un  trabajo  dirigido  a  las  madres  solteras  de  la  provincia  de  Limón. 

Este  grupo  ofrece  consejería,  asesoría  legal,  un  centro  de  documentación  afro, 
información  general  sobre  la  mujer  y  sobre  la  cultura  afro. 


Conclusión 

Aunque  la  teología  womanist  se  está  desarrollando  en  el  contexto  norteamericano 
negro,  consideramos  que  nos  ofrece  aportes  valiosos  para  nuestro  propio  quehacer  teológico 
como  mujeres  negras  latinoamericanas  y  caribeñas.  En  el  fondo  vivimos  la  misma  realidad 
y  enfrentamos  los  mismos  desafíos.  NETFA  es  un  intento  por  crear  un  espacio  para 
la  reflexión  y  el  quehacer  teológico  a  partir  de  la  realidad  específica  de  la  mujer  negra 
costarricense.  El  desafío  que  nos  presenta  la  teología  womanist  es  el  de  generar  más 
espacios  de  diálogo,  reflexión  y  solidaridad  con  el  fin  de  trabajar  por  la  toma  de  conciencia 
y  la  dignificación  de  la  mujer  negra. 
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San  José,  Cosía  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


Salvación: 
una  perspectiva  negra- 
afrolatinoamericana 

Juan  Miguel  Simpson  Bcnnett* 


Introducción 


Mucho  se  ha  escrito  a  nivel  mundial  sobre  los  negros  y  su  lucha  por  liberación, 
autogestión  y  autoafirmación,  especialmente  desde  Estados  Unidos,  Africa,  el  Caribe 
insular  y,  más  recientemente,  desde  la  America  Latina  negra.  Pero,  a  pesar  de  esto, 
la  información  parece  penetrar  levemente  en  los  seminarios,  tanto  católico-romanos  como 
protestantes,  y  en  las  iglesias.  Existen  espacios  de  diálogo,  pero  concedidos  a  regañadientes 
y  con  las  absurdas  preguntas:  "¿Por  qué  quieren  un  espacio?",  o  "¡Cuando  hablamos 
de  liberación  y  salvación  los  incluimos  a  ustedes  también!  ¿Por  qué  quieren  ser  diferentes?" 

El  problema  es  que  hay  una  marcada  diferencia  entre  lo  que  la  salvación  significa 
para  un  indígena,  un  mestizo  americano  -  que  cree  ser  blanco  -  y  un  negro.  Para  el 
primero,  es  una  lucha  por  su  identidad,  un  rescate  de  lo  que  le  fue  vilmente  saqueado; 
para  el  segundo,  es  la  búsqueda  de  una  definición  real  de  su  razón  de  ser  en  un  mundo 
que  lo  hace  creerse  privilegiado  por  su  tez  clara,  cuando  en  realidad  no  lo  es.  Para 
el  negro  es  la  afirmación  de  su  derecho  a  ser  humano  -  persona,  ente  vital  -  en  un 
mundo  que  insiste  en  negarle  ese  derecho. 

Sin  duda,  en  nuestra  Latinoamérica  multiétnica,  hay  muchos  puntos  de  coincidencia 
en  las  perspectivas  de  liberación  política,  económica  y  social,  pero  la  historia  de 
marginación,  explotación  y  deshumanización  de  la  raza  negra  tiene  un  carácter  único 
en  este  continente,  en  donde  ser  blanco  es  el  ideal  que  se  presenta  a  las  masas,  y  el 
no  serlo  es  ser  nada. 


Es  necesario,  también,  hacer  una  reflexión  teológica  sobre  la  salvación  desde  la 
perspectiva  negra,  porque  los/as  negros/as  todavía  seguimos  siendo  los  últimos  en  ser 
reconocidos  y  los  primeros  en  ser  olvidados  en  el  quehacer  teológico.   Además,  es 


*Juan  M.  Simpson  Benncit  es  panameño,  metodista  y  es  estudiante  del  L'nilcd  Thcological  College  of  the  West 
Indies,  en  Jamaica. 
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mejor  que  el  oprimido  hable  por  sí  mismo  y  reflexione  con  base  en  sus  experiencias, 
como  fuente  normativa,  en  vez  de  que  lo  haga  otro,  por  muy  bien  intencionado  que 
se  proponga  ser. 

Dividiremos  este  trabajo  en  tres  partes.  La  primera  es  una  reflexión  dirigida  a 
aquellos  para  los  cuales  específicamente  escribo;  la  segunda,  busca  tocar  algunos  elementos 
importantes  para  una  salvación  negra;  la  tercera,  es  una  reflexión  sobre  el  lenguaje  teológico 
y  el  lenguaje  popular,  en  el  caminar  de  los  años  venideros. 

1.   ¿A  quiénes  me  dirijo? 

"Si  yo  fuera  Dios, juzgaría  que  lo  peor  de  todo  es  nuestra  aceptación 
de  una  inferioridad  racial". 

Aceche  (escritor  nigeriano) 

A  los  hombres  negros.  Existen  hombres  negros  que  han  introyectado  o  absorbido 
una  de  las  dos  imágenes  creadas  por  la  sociedad  racista.  La  primera  es  la  del  flojo, 
perezoso,  vago,  borracho,  sinvergüenza,  ignorante  y  bruto  (por  deficiencias  genéticas, 
sicológicas  o  resultado  de  la  esclavitud),  y  la  segunda,  la  del  milagrosamente  inteligente, 
atlético,  emprendedor,  viril,  y  que  recibe  el  permiso  de  la  sociedad  blanca  para  "ser" 
blanco,  aunque  sea  sólo  de  mente. 

Me  dirijo  a  los  que  luchan,  pero  parecen  carecer  del  apoyo  de  los  suyos,  para  que 
no  se  rindan  y  vean  que  hay  razón  para  luchar.  Interpelo  a  los  que  nos  llamamos  cristianos, 
que  funcionamos  como  dirigentes  laicos  y  clericales,  pero  que  todavía  no  nos  hemos 
emancipado  o  nos  rehusamos  a  emanciparnos  de  una  salvación  y  santificación  "blanca 
como  la  nieve". 

Escribo  a  aquellos  que  luchan  por  identificarse  como  lo  que  son:  hombres  negros 
dignos  y  humanos;  especialmente,  en  una  sociedad  donde  lo  negro  se  identifica  con 
lo  sucio,  lo  bajo,  lo  inútil  y  lo  sexualmente  exótico  y  pervertido.  Me  dirijo  a  ustedes, 
que  al  igual  que  yo,  luchamos  por  redefinir  nuestro  papel  como  hombres  en  un  mundo 
en  donde  nuestra  imagen  y  función  ha  sido  distorsionada. 

A  las  mujeres  negras.  Pienso  profundamente  al  escribir  en  ustedes,  mujeres  de 
mi  raza,  que  han  sido  el  pilar  que  ha  sostenido  nuestra  identidad,  pero  a  la  vez  víctimas 
de  la  doble  opresión  por  ser  mujeres  y  negras.  Mujeres  que  han  sido  demasiado  tolerantes 
ante  el  machismo  de  sus  hombres  y  el  bombardeo  ideológico  de  la  sociedad  blanca 
que  las  deshumaniza  como  "no  ideales",  pero  que  las  explota  como  objetos  sexuales. 
Mujeres  negras  que  han  introyectado  una  imagen  de  víctimas  aptas  para  el  sacrificio, 
pero  que  en  la  realidad  son  la  fortaleza,  la  vida  y  la  existencia  continuada  de  nuestra 
raza,  nuestras  costumbres  y  nuestra  propia  vida.  A  ustedes,  que  han  compartido  y,  muchas 
veces,  tomado  la  iniciativa  en  las  luchas  rcivindicativas  de  la  negritud,  siendo  ejemplos 
efectivos  de  vida,  acción  y  misión.  Me  dirijo  a  las  mujeres  negras,  las  verdaderas  artífices 
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de  la  identidad  afrolalinoamcricana  y  a  las  que  tienen  la  capacidad  más  profunda  de 
conscicntizarnos  de  nuestro  estado  de  opresión  y  del  destino  que  debemos  buscar. 

También  interpelo  a  las  que,  al  igual  que  nuestros  hombres,  han  perdido  su  identidad 
y  han  tratado  de  ser  blancas,  para  que  hagan  un  alto  en  el  camino  y  luchen  por  su 
negritud. 

A  los/as  que  buscan  solidaridad  con  la  humanidad  negra.  Mis  padres  siempre 
me  decían,  en  ocasiones  diversas,  que  muchos  de  los  que  se  han  ido  al  infierno  pavimentaron 
este  camino  de  la  vida  de  buenas  intenciones.  Ahora,  al  ver  la  realidad  de  la  raza 
negra  y  a  los  que  quieren  solidarizarse  con  su  lucha,  reconozco  que  este  dicho  tiene 
algo  de  validez.  Los  que  se  aprestan  a  alistarse  en  la  lucha  a  favor  del/la  negro/a, 
deben  abrirse  a  una  humanización  negra  y  convertirse  de  su  blancura,  que  no  significa 
cambiar  el  color  de  su  piel,  sino  el  color  de  su  mente,  en  lo  referente  a  ideas  y  conceptos, 
su  forma  de  hablar  y  tratar  a  los  de  raza  negra.  Es  un  reconocimiento  tácito  de  la 
humanidad  negra  y  de  su  aporte  a  la  sociedad  latinoamericana.  Deben  acercarse 
humildemente  y,  relegando  sus  prejuicios  y  suposiciones,  aprender  de  y  con  los/as  negros/ 
as,  para  la  mutua  liberación.  Esto  suena  difícil  para  una  sociedad  que  cree  que  para 
ser  humano  hay  que  converger  hacia  lo  norteamericano  o  lo  europeo. 

Escribo  para  todo/a  aqucl/lla  que  sinceramente  está  interesado/a  en  ser  partícipe 
de  una  salvación  negra,  en  todo  el  sentido  de  la  palabra  y  con  todas  las  connotaciones, 
porque  sólo  así  podrán  participar  en  integración  y  en  reconciliación  real  de  la  familia 
humana. 

2.   Elementos  esenciales  de  una  salvación  negra 

Cuando  se  habla  o  se  escribe  sobre  los  elementos  esenciales  de  una  salvación  negra, 
no  se  tratan  de  formular  soluciones  mágicas  ni,  mucho  menos,  agotar  todos  sus  elementos. 
Los  que  aquí  se  enumeran  son  esenciales  según  la  experiencia  afro-latinoamericana  y 
caribeña.  En  otras  latitudes  del  continente  estos  elementos  probablemente  coincidan, 
o  puede  que  sean  totalmente  irrclevantcs  a  la  realidad  del  afroamericano  de  esos  lugares. 

Estos  elementos  no  son  conceptos  totalizantes,  puesto  que  están  abiertos  al 
refinamiento,  profundización  y  aún  al  cambio,  al  ser  aplicados  a  un  proceso  concreto 
de  acción/reflexión.  El  orden  en  que  se  presentan  no  es  indicativo  de  mayor  o  menor 
importancia,  porque  puede  ser  que  algunos  estén  claros  sobre  un  elemento,  mas  tienen 
camino  que  recorrer  con  respecto  a  los  otros,  y  así  sucesivamente. 

2.1    Afirmación  de  la  negritud 

Uno  de  los  problemas  más  grandes  que  confrontan  los/as  negros/as  afro- 
latinoamericanos/asen  la  absorción  de  su  personalidad  dentro  del  esquema  latinoamericano, 
es  la  afirmación  de  su  negritud.  Este  esquema  se  define  como  mestizo,  pero  no  un 
mestizaje  policromático,  sino  fuertemente  tendiente  hacia  la  blancura. 
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No  es  de  extrañarse  que  durante  la  Segunda  Guerra  Mundial  algunos  gobiernos 
latinoamericanos  (Panamá,  Argentina  y  Chile,  para  citar  algunos),  abrieran  sus  puertas 
a  europeos  de  descendencia  alemana,  italiana  y  francesa  para  que  se  asilaran  en  nuestros 
países  y  así  cumplir  la  tesis  de  Sarmiento  de  mejorar  la  calidad  racial  hispanoamericana, 
hecha  deficiente  por  el  mulataje  (mezcla  con  negros)  y  el  mestizaje  (mezcla  con  aborígenes). 

La  inferioridad  del  indígena  y  del  negro  se  asume  automáticamente  en  nuestra 
Latinoamérica,  y  lo  triste  es  que  muchos  de  los  nuestros  hacemos  la  vista  gorda  o  lo 
introyectamos  a  tal  punto  que  nos  paraliza.  De  aquí  que  nace  la  necesidad  de  la  afirmación 
de  la  negritud:  lo  negro  como  bello,  de  sumo  valor  y  auténtico  poder. 

El  papel  blanco  no  tiene  valor  alguno. 
Pero  tan  pronto  como  en  él  se  escribe, 
con  buena  tinta  negra 
ese  papel  valdrá  millones} 

La  afirmación  de  nuestra  negritud  es  fundamental  para  la  definición  real  de  una 
Latinoamérica  racialmente  policromática. 


En  un  sentido  literal  una  persona  negra  es  cualquiera 
que  tenga  aunque  sea  una  gola  de  sangre  negra  en  sus 
venas.2 


Esa  gota  de  sangre  negra  es  la  que  le  ha  dado  al  latinoamericano  la  capacidad 
de  resistir  la  explotación  y  el  saqueo,  particularmente  en  las  tres  décadas  anteriores  a 
ésta.  Nuestra  negritud  construyó  este  continente  de  punta  a  punta  y  sigue  siendo  una 
de  las  bases  de  su  riqueza. 


Nos  parece  entonces  que  la  afirmación  de  la  "negritud"  no  es 
ni  una  vuelta  al  Africa  ni  un  sólo  negar  la  dominación  racial. 
La  afirmación  del  africano-latinoamericano  se  alcanza  en  el 
compromiso  de  una  praxis  de  liberación  que  se  apoye  en  su  propio 
mundo  negro,  en  sus  símbolos,  cultura,  superando  la  opresión  que 
sufre  como  clase  en  el  capitalismo  dependiente,  como  subjetividad 
reprimida  por  larga  humillación,  luchando  políticamente  por  un 
sistema  socialista  latinoamericano  como  signo  del  reino  escatológico 
como  cristiano,  sin  negar  sus  tradiciones  negras  ancestrales? 

2.2    Reconocimiento  y  apropiación  de  la  cultura  negra 

Para  un  mayor  fortalecimiento  de  la  identidad  negra,  se  han  hecho  muchos  intentos, 
en  los  últimos  años,  por  recopilar  los  elementos  significativos  y  de  continuidad  de  las 
culturas  afro-caribeñas  y  afro-latinoamericanas  con  la  de  sus  ancestros  africanos.  La 
gran  deficiencia  ha  sido  que,  a  nivel  de  las  bases,  mucho  de  esto  se  desconoce  o  sólo 
se  intuye.  En  el  mejor  de  los  casos,  se  logra  una  conciencia  cultural,  como  se  da  entre 
los  garífunas,  los  congos  del  Caribe  (Panamá,  Cuba  y  Santo  Domingo),  los  grupos 
 1 
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cimarrones  de  Colombia,  los  yorubas  de  Brasil  y  los  rastalaris  de  Jamaica,  para  mencionar 
algunos. 

Es  lógico  que  la  reacción  a  estas  expresiones  culturales  de  continuidad  con  Africa 
hayan  sido  denominadas  por  algunos  grupos  seculares  y  religiosos  de  nuestro  continente, 
como  primitivas,  prehistóricas  y  salvajes,  y  esto  tiene  también  su  función  ideológica: 

Una  persona  sin  un  pasado  es  una  persona  sin  identidad.  Y  la 
ausencia  de  una  identidad  es  (un  problema)  muy  serio,  porque  sin 
autoconocimiento  oíros  pueden  hacer  que  te  conviertas  en  lo  que 
ellos  desean.* 

Siempre  ha  sido  la  meta,  en  el  proceso  de  subyugación  de  la  raza  negra,  el  hacernos 
pensar  que  no  tenemos  ni  pasado  ni  cultura,  pero  es  precisamente  en  los  vestigios  culturales 
de  Africa,  refinados,  sincrctizados  y  adaptados  a  este  continente,  que  se  demuestra  que 
sí  somos  mucho  más  de  lo  que  nos  quieren  hacer  creer. 

El  reconocimiento  y  la  apropiación  de  nuestra  cultura  y  de  sus  diversas  expresiones 
nos  ayuda  a  reconocer  y  afirmar  el  hecho  de  que  somos  seres  humanos,  en  una  sociedad 
que  por  un  lado  lo  niega  y  por  el  otro  tolera  la  posibilidad.  La  salvación,  entonces, 
consiste,  en  primer  lugar,  en  el  reconocimiento,  la  búsqueda  y  la  identificación  de  lo 
negro  en  nuestras  comunidades  y  naciones  latinoamericanas,  y  esto  ya  se  está  dando. 
En  segundo  lugar,  consiste  en  la  apropiación  de  lo  negro.  Esto  es  verlo,  vivirlo,  anunciarlo 
como  nuestro,  dando  gracias  a  Dios  porque  es  diferente  y  original  y  no  un  mero  sincretismo 
de  lo  indígena  y  lo  europeo,  como  algunos  intentan  probar. 

Un  ejemplo  concreto  está  en  lo  que  hoy  se  llama  música  latinoamericana  o 
popularmente  conocida  como  música  latina  bailable,  como  el  merengue,  el  mambo,  la 
salsa,  el  samba,  la  cumbia  y  otros  cientos  de  ritmos  regionales,  y  muchos  nacionales, 
que  tienen  un  marcado  acento  afro  en  el  uso  de  los  instrumentos  de  percusión  (congas, 
tumbas,  timbales,  raspadoras,  etc.),  en  el  estilo  de  cantar  (llamada  y  respuesta)  y  en 
el  movimiento  corporal  (uso  de  las  manos,  pies,  cintura  y  glúteos). 

La  cultura  negra  se  puede  enorgullecer  de  haber  sido  una  de  las  pocas  que  ha  permeado 
casi  todos  los  ritmos  modernos  conocidos  y  las  prácticas  socio-religiosas,  especialmente 
en  nuestro  continente.  Esto  no  quiere  decir  que  no  hemos  sido  influenciados  por  otros, 
pero  hay  una  diferencia  entre  intercambio  cultural  histórico  y  dominación  cultural  histórica. 

La  Historia  es  el  lugar  donde  se  lucha  para  ser  humano  y  la  cultura 
es  el  instrumento  que  desarrollamos  para  defender  la  integridad 
de  nuestra  humanidad,  pero  ninguna  tiene  la  última  palabra  sobre 
quiénes  somos.5 

La  cultura  negra  es  importante,  pero  no  la  única,  ya  que  la  cultura  de  un  pueblo 
no  es  estática  sino  dinámica. 
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2.3    Rompimiento  de  los  esquemas  de  la  religiosidad  blanca 

Lo  peor  que  le  pudo  pasar  a  la  religión  cristiana  fue  su  constantinización.  Es  desde 
este  punto,  como  afirman  algunos  teólogos  negros,  que  la  Iglesia  se  volvió  blanca  y 
desde  entonces  no  ha  retrocedido. 


Una  salvación  negra  requiere,  en  este  aspecto,  una  de  dos  cosas:  a)  un  repudio 
total  y  absoluto  del  "cristianismo",  tanto  protestante  como  católico,  que  apoyó  (y  sigue 
apoyando)  el  proceso  de  esclavitud  y  deshumanización  de  nuestra  gente  negra,  o  b)  un 
rompimiento  con  la  religiosidad  y  la  espiritualidad  blancas  por  otras  de  nuestra  propia 
hechura. 


Personalmente,  me  inclino  por  la  segunda  opción,  ya  que  descubro  cada  día  el  valor 
del  espíritu  del  evangelio  como  ente  transformador  y  renovador  en  la  vida  de  toda  persona. 
Implica,  en  primera  instancia,  reconocer  -  como  Paulo  Freiré  bien  señala  -  lo  profundo 
que  puede  calar  la  mentalidad  del  opresor  en  el  oprimido,  lo  cual  imposibilita  un 
rompimiento  radical.  Lo  que  primero  se  requiere  es  una  descolonización  de  nuestra 
religiosidad  (lo  que  es  particularmente  importante  para  las  iglesias  históricas  de  origen 
angloparlante  del  Caribe  insular  y  del  Caribe  centroamericano).  En  segunda  instancia 
implica  una  contextualización  apropiada,  porque  no  es  lo  mismo  ser  un/a  negro/a 
latinoamericano/a  que  ser  un/a  mestizo/a  o  un/a  indígena,  en  el  sentido  religioso.  Hay 
dinámicas  emocionales  y  de  comprensión  de  la  fe  que  operan  de  maneras  diferentes 
en  cada  uno,  aunque  a  veces  coincidan. 

El  pecado  fundamental  de  la  religiosidad  blanca,  traída  durante  la  conquista  y 
fortalecida  durante  las  misiones  protestantes,  es  la  creencia  de  que  su  fe  y  forma  de 
ser  cristianos  (entre  otras  cosas)  es  universal,  absoluta,  completa  y  la  última  revelación 
de  Dios;  por  lo  tanto,  dogma.  No  hay  mejor  ejemplo  de  esto  que  el  uso  que  se  le 
daba  a  la  Biblia  y  la  limitación  del  concepto  de  revelación.  Al  respecto,  el  Dr.  Cone 
dice: 


Por  lo  tanto,  debido  a  que  los  valores  de  la  cultura  blanca  son 
contrarios  a  la  revelación  bíblica  es  imposible  ser  blanco 
(culturalmente  hablando)  y  también  pensar  bíblicamente.  El 
pensamiento  bíblico  es  pensamiento  liberado,  esto  es,  un  pensar 
que  no  está  atrapado  en  las  categorías  sociales  de  la  cultura  dominante. 
Pensar  bíblicamente  es  pensar  a  la  luz  de  un  interés  liberador 
del,  para  y  con  el  oprimido.6 

Para  los/as  negros/as,  permanecer  dentro  de  los  esquemas  de  la  religiosidad  blanca 
implica  una  negación  de  su  propia  humanidad  y  de  su  valor  como  crcaturas  de  Dios. 

Cuando  los  negros  aprendan  a  decir  ADIOS  a  la  mentalidad  de 
no-blancos,  que  después  de  muchos  siglos  se  ha  convertido  casi 
en  una  segunda  naturaleza  de  sí  mismos,  cuando  aprendan  a  ver 
la  identidad  negra  como  lo  radicalmente  opuesto  a  lo  que  el  sistema 
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blanco  y  sus  esclavos  los  hacen  creer,  entonces  la  puerta  a  la 
verdadera  reconciliación  estará  abierta.1 

Aquí  reside  la  crítica  fundamental  a  la  pasividad,  el  oscurantismo  y  el  abstraccionismo 
de  la  religiosidad  blanca,  a  su  mucha  retórica  de  paz,  amor  y  reconciliación,  pero  muy 
poca  o  ausencia  total  de  acciones  para  concretar  esto  de  una  manera  real. 

En  estas  acciones,  y  no  en  pictismos  paternalistas  de  condescendencia,  como  si 
nos  estuvieran  haciendo  un  favor  al  reconocer  que  somos  sus  hermanos  y  hermanas, 
reside  el  desarrollo  de  una  religiosidad  auténticamente  latinoamericana,  además  de  negra. 


2.4    Liberación  socio-política  y  económica 


La  base  de  la  esclavitud  de  los  negros  tuvo  dos  ejes  bien  concretos:  el  económico 
(prc-capitalismo)  y  el  religioso  (la  supuesta  predestinación  de  Dios,  que  los  negros  por 
ser  descendientes  de  Caín  y  Cam  estaban  "destinados"  a  ser  esclavizados  y  "cristianizados" 
para  salvarlos  de  su  maldad  original,  que  se  expresa  en  el  color  de  su  piel).  Surgieron 
y  siguen  surgiendo  muchas  otras  teorías  para  apoyar  estos  dos  ejes. 

Como  negros/as  nunca  debemos  olvidar  la  opinión  de  Fray  Bartolomé  de  las  Casas, 
entre  otros,  de  que  la  sustitución  de  la  mano  de  obra  indígena  debía  ser  reemplazada 
por  la  negra,  siendo  que  somos  dotados  "naturalmente"  para  el  trabajo.  Es  una  lógica 
macabra  que  tristemente  coincidió  con  lo  que  algunos  pre-capitalistas  estaban  sugiriendo: 
una  mano  de  obra  fuerte,  masiva  y  barata  para  impulsar  la  economía  del  mercado  fabril. 
Junto  a  esto,  la  decadencia  de  los  grandes  imperios  de  Ghana  y  Mali,  en  Africa,  y  el 
desarrollo  sistemático  de  una  opresión  ad-intra  (clase  guerrera  contra  campesinos  pobres) 
facilitó  nuestra  llegada  a  este  continente. 

Sin  duda  alguna,  la  riqueza  de  los  países  "desarrollados"  se  creó  con  base  en  la 
sangre  de  los  negros  que  trabajaron  en  las  plantaciones  de  caña,  tabaco,  café,  cacao 
y  algodón  y  en  las  minas  de  oro  y  plata  (lo  cual  era  la  base  económica  de  esos  tiempos). 
Luego  de  ser  proscrita  la  esclavitud  (principalmente  porque  el  capitalismo  requería  mano 
de  obra  barata  libre,  pero  con  capacidad  de  consumo  de  los  excedentes),  se  pasó  a  otro 
tipo  de  esclavitud:  el  servilismo.  Comienza  el  trabajo  en  la  construcción  de  infraestructuras 
(el  Canal  de  Panamá,  ferrocarriles,  carreteras,  edificios),  en  la  producción  agrícola  (caña, 
cafe,  algodón,  banano,  frutas  exóticas),  y  en  el  desarrollo  de  las  grandes  industrias 
manufactureras. 


Junto  a  este  proceso  se  dan  el  hacinamiento  y  el  bloqueo  social  contra  los/as  negros/ 
as  y  se  les  prohibe  o  se  les  dificulta  la  participación  electoral,  (en  muchos  países, 
representaban  proporciones  considerables  de  la  población  como,  por  ejemplo,  en  Brasil, 
un  70%).  Se  les  empuja  hacia  la  vertiente  atlántica,  la  gran  productora  (aún  hoy)  de 
la  riqueza  mundial.  Consecuentemente,  se  forman  tugurios,  favclas,  ghetos  y  las  famosas 
villas  miseria.  Se  fomenta  la  división  interna  creando,  como  en  el  Caribe  insular,  el 
coloraje  (utilizando  la  pigmentación  como  base,  hay  negros-blancos  y  hay  negros-negros 
y  tonalidades  intermedias)  o  en  otros  casos,  como  en  Ccntroamérica,  la  clase  pantalla 
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(negros  caribeños  insulares  que  trabajan  para  las  transnacionales  o  en  el  Canal  de  Panamá 
contra  los  negros  autóctonos  de  la  región).  Todo  esto  se  consolida  con  la  ausencia 
de  vivienda,  vías  de  comunicación,  instituciones  educativas  adecuadas  -  o  la  no  existencia 
de  ellas  -  centros  de  salud  y  hospitales,  etc. 

Se  podría  decir  que  los  mismos  problemas  aquejaron  a  todos  los  latinoamericanos, 
pero  los/as  negros/as  hemos  descubierto  que  estos  males  fueron  y  siguen  siendo  más 
agudos  en  sectores  y  regiones  de  mayoría  negra.  Los  ejemplos  no  nos  faltan:  Brasil, 
Haití,  la  vertiente  atlántica  de  Centroamérica  y  el  sur  de  los  Estados  Unidos,  para  mencionar 
algunos.  Por  eso,  la  salvación  para  nosotros/as  ha  sido  los  triunfos  logrados  en  los 
ámbitos  arriba  mencionados.  Por  eso,  las  iglesias  negras  protestantes  se  han  preocupado 
tanto  por  la  educación,  la  salud  y,  en  años  recientes,  por  la  vivienda. 

Hemos,  categóricamente,  identificado  un  olvido  intencional  deshumanizante  hacia 
nosotros/as  y  ninguna  promesa  neo-liberal  y  de  libre  mercado  nos  puede  convencer  de 
lo  contrario.   Es  apropiado  citar  aquí  a  Mercy  Amba  Odudoye,  teóloga  africana: 

Nuestra  teología  de  salvación  debe  contemplar  las  preguntas  sobre 
el  racismo  y  la  liberación  de  la  necesidad  material;  tiene  que 
enfatizar  la  necesidad  de  decisiones  comunales  en  contraste  con 
el  totalitarismo.  Sobre  todo,  la  salvación  debe  ser  vista  como 
salvación  del  mal  (o  del  maligno),  tanto  individual  como  estructural. 
En  varios  puntos  nuestra  teología  cristiana  puede  ser  auxiliada 
y  fortalecida  por  prácticas  y  creencias  religiosas  africanas.9 

Los  teólogos/as  y  sociólogos/as  negros/as  estamos  obligados  a  "despertar"  a  nuestra 
gente,  que  ha  creído  el  cuento  de  paz  y  prosperidad  para  "todos".  En  este  mundo, 
con  el  actual  sistema,  no  hay  cabida  para  los/as  negros/as  y  otros  grupos  marginados, 
al  menos  que  sea  en  función  servil.  Sólo  en  la  construcción  revolucionaria  de  un  nuevo 
proyecto  social  y  económico  podemos  liberarnos  realmente  y  no  tratando  de  participar 
en  el  canibalismo  capitalista. 

2.5   Recuperación  de  la  comunidad  del  Cristo  y  Dios  negros 

La  comunidad  negra  es  profundamente  religiosa,  y  nuestra  presencia  en  prácticamente 
todas  las  religiones  del  mundo,  no-tradicionalmente  africanas,  es  testimonio  de  eso.  Hay 
gente  negra  musulmana,  judía  y  cristiana,  para  mencionar  alguno.  Al  igual,  hay  expresiones 
autóctonas  en  el  continente,  tales  como  el  voodou,  el  candomblé,  el  shangó,  el 
rastafarianismo,  el  espiritismo  (Revivalist),  etc. 

Siendo  esto  así,  existe  un  reto  muy  específico  para  la  salvación  negra  y  es  la  de 
restaurar,  en  el  caso  del  cristianismo  negro,  el  concepto  de  pueblo  de  Dios.  Se  nos 
ha  ido  cambiando  el  concepto  de  individuo  como  ente  partícipe  de  una  salvación 
comunitaria,  por  otro  proyecto  más  egocéntrico  y  unilateral,  típico  de  la  religión 
noratlántica.    Esto  puede  clarificarse  con  la  siguiente  observación: 
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Desde  nuestras  raíces  africanas,  hasta  el  día  de  hoy  la  gente  negra  concibe  praxis 
individual  salvífica  sólo  cuando  esta  fortalezca  la  praxis  colectiva  salvífica.  Si  un/a 
negro/a  llega  a  un  alto  cargo,  por  ejemplo  en  el  gobierno,  es  como  si  todos/as  los/as 
demás  negros/as  lo  hubieran  logrado;  pero  si  esa  misma  persona  falla,  derrumba  junto 
con  ella  todas  las  esperanzas  de  la  comunidad.  No  es,  como  muchos  interpretan,  una 
deidificación  del  individuo,  sino  un  reconocimiento  de  la  interconexión  de  los  seres 
humanos  dentro  de  su  comunidad  y  la  totalidad  de  la  existencia. 

Hay  dos  posibles  razones  por  las  cuales  esto  se  ha  ido  deteriorando  y  ha  dificultado 
la  recuperación  de  la  comunidad  del  Cristo  y  Dios  negros.  La  primera  tiene  que  ver 
con  lo  que  el  teólogo  presbiteriano  de  Trinidad  y  Tobago,  Idris  Hamid,  llamaba  el  "Dios 
foráneo".  Es  el  concepto  de  un  Dios  alienante,  envestido  de  un  comportamiento  y  ropaje 
cultural  norallánticos,  los  cuales  no  responden  a  nuestras  preguntas  ni  se  identifican  con 
nuestra  realidad. 

Aquellos  negros  que  rechazan  al  Dios  cristiano  (occidental/ 
noratlántico)  como  demasiado  blanco  e  inseparablemente  unido 
a  la  ideología  racista  y  sus  instituciones,  deben  tener  esta  imagen 
destruida  si  han  de  tener  una  experiencia  del  verdadero  Dios.  Hemos 
llegado  a  creer  que  el  verdadero  Dios  quien  puede  solidarizarse 
con  las  necesidades  totales,  tanto  objetivas  como  subjetivas,  de 
todas  las  personas  es  el  Dios  manifestado  históricamente  en  la 
persona  de  Jesucristo.9 

Es  precisamente  ese  Dios  negro  que,  en  la  cosmovisión  de  las  religiones  africanas 
autóctonas,  es  tanto  madre  como  padre. 

Hoy  día,  especialmente  entre  los/as  negros/as  que  trabajan  para  las  transnacionalcs, 
el  dios  de  la  comunidad  no  es  negro  sino  verde,  y  se  presenta  en  denominaciones  de 
1  a  1000  y  su  rostro  es  el  de  George  Washington,  Andrew  Jackson  y  Ulysses  Grant. 
El  interés  de  este  dios  no  es  unir  a  la  comunidad  sino  fragmentarla  y  hacer  que  los 
oprimidos  opriman  a  los  oprimidos,  como  se  hizo  en  el  pasado. 

La  segunda  razón,  entonces,  de  la  perdida  de  la  comunidad  es  la  imagen  de  un 
Cristo  rubio,  de  ojos  verdes  o  azules,  prepotente  e  intolerante.  Es  el  cristo  del  canibalismo 
capitalista,  que  no  llama  a  la  unidad  sino  al  fratricidio,  y  al  cual  le  concierne  la  pasividad 
y  la  aceptación  de  un  sistema  político  y  económico  que  consume  a  la  Creación.  Se 
necesita,  entonces,  rescatar  la  esencia  vital  del  Cristo  negro. 

El  significado  literal  de  la  negritud  de  Jesús  es  que  él  no  fue  blanco. 
Fue  un  judío-palestino  cuyos  ancestros  raciales  tuvieron  en  parte 
una  genética  africana  pero  definitivamente  no  europea.  La  negritud 
de  Jesús  tiene  implicaciones  políticas  definitivas  que  se  derivan 
del  testimonio  del  Nuevo  Testamento.  Era  nuestra  manera  de  decir 
que  su  cruz  y  resurrección  representan  la  solidaridad  de  Dios  con 
los  oprimidos  en  su  lucha  por  la  liberación.™ 
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El  reto  para  la  pastoral  negra  es  precisamente  la  actualización  de  esas  imágenes 
del  Cristo  y  Dios  negros,  en  los  individuos  y  en  el  colectivo,  para  hacer  de  nosotros 
un  pueblo  salvífico  y  no  meramente  escatológico. 

3.   Un  largo  caminar 

Tanto  la  religión  como  la  reflexión  teológica  negras  son  característicamente 
biográficas  y  existenciales.  Esto  es,  posiblemente,  una  de  las  facetas  que  las  separa 
de  la  iglesia  blanca  tradicional.  La  gente  negra  ha  hecho  teología  desde  sus  entrañas, 
con  base  en  experiencias  individuales  y  colectivas  de  lucha.  El  mensaje  del  evangelio 
no  nos  llegó  por  monasterios,  bibliotecas  teológicas  o  por  debates  con  filósofos  y  reyes, 
sino  en  reuniones  escondidas  a  un  suspiro  de  los  vigilantes,  bajo  los  latigazos  de  los 
mayorales  de  las  plantaciones  y  en  las  condiciones  tétricas  de  los  miles  de  barrios 
marginados,  en  cientos  de  ciudades,  que  continúan  siendo  campos  de  concentración  para 
un  grupo  racial  explotado. 

Mucho  de  lo  que  he  escrito  aquí  sería  totalmente  o  parcialmente  incomprensible 
en  un  ambiente  popular,  porque  lo  que  se  dice  en  el  lenguaje  teológico  de  la  academia 
no  es  necesariamente  la  comprensión  universal.  Se  debe  tener  mucho  cuidado  con 
el  contenido  del  lenguaje  teológico,  que  busca  traducirse  al  lenguaje  popular,  cuando 
se  trabaja  entre  la  gente  negra  porque,  para  ellos,  vida  y  esencia  no  son  abstracciones 
metafísicas  sino  realidades  concretas. 

Quizás  esta  fue  la  razón  por  la  cual  Martin  Luthcr  King  Jr.  tuvo  tanto  éxito  en 
algunas  de  sus  actividades  en  pro  de  los  derechos  civiles  de  los/as  negros/as  en  Estados 
Unidos.  En  aquellas  ocasiones  en  que  pudo  expresar  el  lenguaje  teológico  en  experiencias 
concretas  y  en  lenguaje  y  praxis  popular,  logró  la  reacción  afirmativa  de  la  gente. 

Una  teología  de  la  liberación  negra  debe  contener  esta  dialéctica  del  lenguaje  teológico 
y  popular,  preocuparse  más  sobre  qué  y  cómo  queremos  comunicar.  Debemos  dejar 
a  un  lado  los  cánones  restrictivos  del  quehacer  teológico  blanco  y  hablar  claramente 
a  nuestra  gente,  a  la  que  no  le  interesan  los  tecnicismos  y  particularidades  abstractas 
sino  cómo,  cuándo,  dónde  y  de  qué  manera  se  concretará  lo  que  tanto  se  vocifera. 

Es,  en  realidad,  un  largo  caminar  y  no  se  va  a  lograr  en  un  día  o  en  unos  meses 
lo  que  otros  hicieron  (y  siguen  haciendo)  en  500  años  de  deshumanización.  Pero,  es 
precisamente  en  esto  que  reside  el  compromiso  con  la  cruz  del  Cristo  negro,  la  aceptación 
del  largo  y  difícil  camino,  y  la  convicción  de  que  no  se  va  y  se  logra  solo/a  sino  en 
comunidad  con  el  Dios  negro  y  el  pueblo  de  Dios.11 

Conclusión 

Mientras  tanto,  "el  pueblo  gime  de  dolor,  quiere  resurgir"  ...y  nosotros,  teologizando 
y  teorizando  sobre  qué  debe  ser  la  salvación  de  manera  particular  y  de  manera  universal. 
Ahora  nos  esperan  las  villas  miseria,  los  ghetos  y  las  favclas  para  preguntarnos:  "¿Qué 
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hay  de  todo  eso  que  dicen  ustedes  saber?".  Nosotros  seguimos  sin  techo,  sin  pan,  sin 
trabajo.  Nuestros  niños  y  niñas  siguen  muriendo,  y  los  que  no  mueren  tenemos  que 
abandonarlos  en  las  calles.  Nuestras  mujeres  siguen  siendo  violadas,  explotadas  y  prostituidas. 
La  desesperanza  nos  empuja  hacia  el  alcoholismo,  la  drogadicción,  la  violencia  familiar 
y  el  canibalismo  comunitario.    ¿Dónde  está  la  salvación  en  todo  esto? 

Para  mí,  lo  mejor  es  (a  veces)  no  responder  sino  trabajar  con  la  esperanza  de  que 
lodos  nuestros  esfuerzos  no  llegarán  a  ser  inútiles,  sino  que  serán,  en  última  instancia, 
validados  por  la  justicia  del  Dios  del  Cristo  Negro. 


Yo  sé  quién  sostiene  el  mañana12 

¡ra  F.  Stanphill 

Yo  no  sé  de  mañana,  sólo  vivo  de  día  a  día. 
No  pido  prestado  ni  su  brillo,  porque  su 
cielo  podría  volverse  gris.    No  me  preocupo 
sobre  el  futuro,  porque  sé  lo  que  Jesús 
dijo,  y  hoy  caminaré  a  su  lado,  porque  él 
sabe  lo  que  está  adelante. 

Coro: 

Muchas  cosas  del  mañana,  no  puedo  comprender 
pero  sé  quién  sostiene  el  mañana  y  sé  quién 
toma  mi  mano. 

Cada  paso  se  abrillanta,  mientras  subo  las 
escaleras  de  oro;  cada  peso  se  hace  más 
ligero,  cada  nube  está  pintada  de  plata. 
Allí  el  sol  siempre  brilla,  allí  ninguna 
lágrima  ensombrecerá  mi  ojo;  al  final  del 
arco  iris,  donde  las  montañas  tocan  el  cielo. 

Yo  no  sé  de  mañana,  podría  traerme  pobreza, 
pero  aquel  que  alimenta  al  cuervo,  es  aquel 
que  a  mi  lado  está.    Y  el  camino  que  me  sea 
designado,  a  través  del  fuego  o  el  diluvio, 
pero  su  presencia  se  me  adelanta  y  estoy 
cubierto  con  su  sangre. 
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Surgimiento  y  desarrollo 
de  la  teología  negra 

Miguel  Gray* 

1.   La  religión  en  la  lucha  del  pueblo  negro 

En  el  siglo  XVI  arribó  el  buque  Mayflower  en  lo  que  hoy  es  Masschusetts,  Estados 
Unidos  de  Norteamérica.  Los  hombres  y  las  mujeres  que  desembarcaron  tenían  la  plena 
convicción  de  que  esa  era  la  Tierra  Prometida  que  Dios  les  había  dado.  Era  su  recompensa 
por  mantenerse  fieles  en  medio  de  la  persecusión  que  habían  sufrido  en  Inglaterra  por 
sus  convicciones  políticas  y  religiosas. 

Dos  siglos  antes,  por  accidente,  Colón  había  llegado  a  suelo  latinoamericano, 
convencido  de  haber  descubierto  un  nuevo  mundo.  Aunque  aquellos  que  lo  recibieron 
tenían  todas  las  características  de  los  seres  humanos,  no  los  consideró  como  iguales. 
Esta  actitud  fue  fundamental  para  la  esclavización  de  los  indígenas. 

Los  colonizadores,  tanto  ingleses  como  españoles,  descubrieron  que  necesitaban 
mano  de  obra  adicional  para  poner  a  producir  las  grandes  extensiones  de  tierra.  Luego 
de  esclavizar  y  casi  exterminar  a  los  indígenas  y  de  experimentar  con  la  esclavización 
de  blancos  pobres  de  Europa  sin  resultado  satisfactorio,  volvieron  sus  ojos  a  Africa  como 
la  solución  a  sus  problemas.  Es  entonces  cuando  comienza  la  odisea  de  los  negros 
en  su  lucha  por  la  libertad. 

Los  africanos,  desarraigados  de  sus  comunidades  en  Africa,  dejaron  atrás  su  identidad, 
sus  relaciones  familiares  y  su  historia.  Pero  lograron  traer  consigo  su  religión,  pilar 
fundamental  de  la  cultura  del  Africa  occidental  y  ecuatorial.  Es  a  través  de  la  práctica 
de  su  religión  que  los  esclavos  lograron  mantener  un  sentido  profundo  de  comunidad, 
aun  en  la  adversidad  de  la  diáspora. 

La  mayoría  de  las  religiones  se  prestan  para  motivar  la  lucha  por  la  liberación 
de  los  pueblos.  De  esto  se  dieron  cuenta  muy  pronto  los  españoles,  por  lo  que  bautizaron 
en  masa  a  negros  c  indios,  con  el  fin  de  mantenerlos  en  la  situación  impuesta.  Por 
su  parte,  los  protestantes,  en  el  actual  Estados  Unidos  de  Norteamérica,  predicaban  un 
evangelio  alienante,  que  tenía  como  fin  mantener  el  orden  establecido. 


Miguel  Gray  Sloan  es  nicaragüense.  Pastor  ordenado  de  la  Iglesia  Bautista. 
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2.   El  desarrollo  de  un  movimiento 


La  organización  formal  del  pueblo  negro  por  su  libertad  surgió  en  las  primeras 
congregaciones  negras  que  fueron  lideradas  por  negros,  tanto  esclavos  y  como  por  algunos 
libres.  Estas  iglesias  y  algunos  personajes  sobresalientes  de  la  comunidad  negra  (clérigos 
y  laicos)  como  Martin  Dclaroy,  Alcxandcr  Crummcl,  Edward  Blydcn  o  el  Obispo  Henry 
Turner,  desempeñaron  un  papel  fundamental  en  el  movimiento  de  emancipación.  El 
Obispo  Turner  fue  uno  de  los  primeros  en  iniciar,  a  finales  del  siglo  XIX,  una  reflexión 
teológica  sistemática  que  partía  de  la  realidad  del  negro: 

Tenemos  el  mismo  derecho  bíblico  de  creer  que  Dios  es  un  negro, 
como  ustedes  lo  tienen  para  creer  que  Dios  es  un  hombre  blanco 
simétricamente  ornamentado  y  bien  parecido. 

Después  de  criticar  al  dios  rubio  de  ojos  claros,  labios  finos  y  nariz  prolongada, 

dice: 

Todo  grupo  racial,  desde  el  comienzo  de  los  tiempos,  que  ha  intentado 
describir  a  su  Dios  mediante  la  palabra,  la  pintura,  la  escultura 
o  mediante  cualquier  otro  tipo  de  figura  ha  desarrollado  la  idea 
de  que  el  Dios  quien  los  creó  y  configuró  sus  destinos,  estaba 
simbolizado  en  ellos  mismos.  Y  ¿por  qué  no  habría  de  creer  el 
negro  que  se  parece  a  Dios  como  cualquier  otro  grupo  racial?1 

El  Obispo  Turner  fue  el  pilar  del  ala  radical  del  movimiento  por  la  liberación  del 
negro.  Muchas  iglesias,  incluso  la  pentecostal,  encontraron  en  sus  reflexiones  las  directrices 
para  su  propia  participación  en  la  lucha. 

Marcus  Garvey  (Jamaica)  fundador  de  la  UNIA  (Universal  Negro  Improvement 
Association),  también  fue  uno  de  los  negros  visionarios  de  comienzos  de  siglo',  que  intentó 
dirigir  a  su  pueblo  hacia  la  libertad.  Estos  son  los  antecedentes  del  radicalismo  negro 
de  la  década  de  los  años  veinte,  que  se  prolongó,  con  diferentes  matices,  hasta  la  década 
de  los  sesenta,  con  Malcom  X  y  Martin  Luther  King.  La  iglesia  negra  que  estaba  perdiendo 
su  mística  profética  original  volvió  a  asumir  su  papel  de  liderazgo  bajo  la  inspiración 
del  Rev.  King,  quien  lideró  la  lucha  por  los  Derechos  Civiles  hasta  que  fue  asesinado. 

A  la  muerte  de  King,  el  pueblo  negro  respondió  con  la  organización  del  movimiento 
"Black  Power"  (poder  negro),  el  cual  planteó  las  reivindicaciones  en  términos  de  la 
apropiación  de  la  tierra,  ya  que  la  integración  racial  era  un  sueño  inalcanzable.  Promovió 
el  rescate  cultural  y  la  identidad  étnica  ("black  is  bcautiful")  y  desarrolló  un  nuevo 
entendimiento  acerca  del  significado  de  la  sobrevivencia  en  los  Estados  Unidos.  Fue 
en  medio  de  la  efervecencia  y  contradicciones  de  los  movimientos  por  los  derechos 
civiles  que  aparecieron  una  serie  de  escritos  teológicos  intentando  sistematizar  la 
esperiencia  negra  a  través  de  un  discurso  que  podría  ser  útil  a  la  iglesia,  base  de  estas 
luchas  reinvindicativas.  Albert  Clenge  con  su  "Black  Mesiah",  hizo  una  contribución 
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significativa  al  visualizar  e  interpretar  al  pueblo  negro  como  el  Israel  en  cautiverio  y 
ofrecer  algunos  aportes  para  el  desarrollo  de  una  teología  negra. 

Pero  fue  James  Cone,  con  su  libro  Black  Power  and  Black  Theology,  quien  hizo 
la  mayor  contribución  a  la  red  de  reflexión  teológica  sobre  el  poder  negro  y  la  experiencia 
de  la  negritud.  Cone  escribió,  apoyado  en  las  ideas  de  Karl  Barth  y  Jürgen  Moltmann, 
que  una  exégesis  radical  del  texto  bíblico,  pero  históricamente  ubicada,  lleva  a  la  conclusión 
de  que  el  movimiento  del  poder  negro  es  una"expresión  del  evangelio  en  una  situación 
particular  de  opresión".2  Además,  mediante  una  lectura  detenida  de  Tillich,  Camus  y 
Fanón  dice  que  el  poder  negro  no  es  otra  cosa  que  la  afirmación  del  "ser  negro,  necesario 
(indispensable)  para  la  formulación  y  la  praxis  de  la  teología  negra,  así  como  esencial 
para  un  entendimiento  de  la  libertad  y  la  humanidad  del  ser: 

Pareciera  que  el  poder  negro  y  el  cristianismo  tienen  ésto  en  común: 
la  liberación  del  ser  humano.  Si  la  de  Cristo  consiste  en  liberar 
a  las  personas  de  lealtades  ajenas  y  si  el  racismo  es,  como  dice 
George  Kelsey,  una  fe  ajena,  entonces  tiene  que  haber  alguna 
correlación  entre  el  poder  negro  y  el  cristianismo...  El  poder  negro 
es  el  poder  decir  NO;  es  el  poder  del/ la  negro/a  para  rehusarse 
a  cooperar  en  su  propia  deshumanización.  Si  los  negros  pueden 
confiar  en  el  mensaje  de  Cristo,  si  pueden  tomar  su  Palabra,  entonces 
este  poder  de  responder  NO  al  poder  de  dominación  blanco  se 
deriva  de  él* 

3.   La  contribución  de  James  Cone  a  la  teología  negra 

Obviamente  la  teología  negra  es  una  teología  específica,  producida  por  un  pueblo 
específico,  con  una  realidad  e  historia  específicas  situadas,  según  Otto  Maduro.  La  Iglesia 
blanca  de  los  Estados  Unidos  encontró  en  esta  aparente  debilidad  una  fuente  para  su 
critica  y  oposición  a  la  teología  negra  de  la  liberación.  Partiendo  del  planteamiento 
de  universalidad  de  la  teología  sistemática,  argumentó  que  la  teología  negra  de  la  liberación 
no  podía  ser  considerada  como  teología  sistemática  precisamente  porque  carecía  de  ese 
carácter  globalizante  de  la  teología  blanca.  Lamentablemente,  Cone  cayó  en  la  trampa 
al  contestar,  diciendo  que: 

Ser  negro,  en  Estados  Unidos,  tiene  poco  que  ver  con  el  color 
de  la  piel.  Significa  que  su  corazón,  su  alma,  su  mente  y  su  cuerpo 
están  donde  están  los  desposeídos.  De  ahí  que  estar  reconciliado 
con  Dios  no  depende  del  color.  En  esencia,  depende  del  corazón, 
del  alma  y  de  la  mente.* 

Cone  reforzó  este  argumento  con  el  planteamiento  de  Tillich,  respecto  a  la  naturaleza 
simbólica  de  todo  discurso  teológico.  Esta  afirmación  de  Cone  es  solamente  una  media 
verdad  que  conduce  a  malentendidos.  La  respuesta  acertada  de  algunos  colegas  de  Cone 
fue: 
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Es  posible  argumentar  que  en  un  mundo  dominado  por  el  poder 
del  blanco,  ligado  al  cristianismo  blanco,  ser  negro  o  identificable 
como  tal  es  una  experiencia  singular  que  a  partir  del  contacto 
de  los  africanos  con  el  Occidente  blanco  y  cristiano,  produjo  una  ■ 
religión  singular,  estrechamente  ligada  a,  pero  no  exclusivamente 
condicionada  por,  la  tradición  cristiana  clásica.  Esto  es  lo  que 
hace  emerger  a  la  teología  negra  de  la  liberación.  Ser  oprimido 
o  tener  empatia  psicológica  y  política  con  los  desposeídos,  no 
conduce  a  que  una  persona  viva  la  experiencia  negra,  así  como 
tener  los  ojos  vendados  no  hace  que  uno  viva  la  experiencia  de 
ser  ciego} 

No  es  hasta  1974,  con  la  publicación  de  God  of  the  Oppressed,  que  Cone  se  alejó 
radicalmente  de  los  condicionantes  y  presiones  del  mundo  blanco  de  la  teología  al  ubicarse 
dentro  del  análisis  clasista,  aunque  con  ciertas  reservas.  En  su  libro,  Liberación  de 
la  Teología,  Juan  Luis  Segundo  hace  una  síntesis  de  la  metodología  de  la  teología  negra 
de  la  liberación.  A  continuación  presentamos  un  breve  resumen  de  esa  metodología. 

Cone  toma  como  puntos  de  partida  la  experiencia  ,  la  historia  y  la  cultura  negras. 
Apoyado  en  el  libro  de  Tillich,  Cristo  y  la  cultura,  analiza  estos  tres  aspectos  de  la 
vida  del  negro  y  se  pregunta  por  la  revelación  de  Dios  en  esa  realidad.  Concluye  que 
"todo  lo  que  diga  la  liberación  deberá  decirlo  a  la  luz  de  la  experiencia  de  Jesucristo, 
propia  de  la  comunidad  negra".  La  norma  de  la  teología  negra  de  la  liberación  se  fundamenta 
en  dos  realidades,  en  dos  aspectos  de  una  misma  realidad:  la  liberación  del  pueblo 
negro  y  la  revelación  de  Jesucristo.* 

A  continuación  surge  la  interrogante:  ¿Qué  dice  Dios  de  la  condición  del  negro? 
Aquí  recurre  a  Barth  cuando  afirma  que  "la  palabra  de  Dios  es  para  el  hombre  (sic) 
pero  para  el  hombre  oprimido"  y  se  apoya  en  el  primer  paso  ya  que  sin  ella,  se  puede 
caer  en  una  lectura  literalista  de  la  Biblia. 

En  tercer  lugar,  a  partir  de  la  manera  en  cómo  se  ha  utilizado  la  Bilbia  para  justificar 
la  opresión,  la  explotación  y  la  enajenación  del  negro,  (Filemón-Onésimo,  por  ejemplo) 
se  llega  a  la  sospecha  ideológica.  El  pueblo  negro  está  harto  de  oir  hablar  de  Dios. 
Quiere,  en  cambio,  saber  lo  que  Dios  tiene  que  decir  acerca  de  la  condición  negra. 
Se  pregunta:  ¿Qué  hace  Dios  a  este  respecto?  ¿Cuál  es  su  participación  en  la  lucha 
contra  las  fuerzas  del  mal  que  buscan  la  destrucción  del  negro?  Estas  preguntas  se 
hacen  a  la  luz  del  encuentro  del  propio  pueblo  negro  con  la  revelación  de  Dios  en  Jesucristo.7 
Cone,  por  tanto,  se  opone  a  la  lectura  literalista  de  la  Biblia  que  justifica  la  opresión 
del  pueblo  en  nombre  de  Dios. 

El  círculo  se  llega  a  completar  con  una  nueva  interpretación  de  la  Palabra,  un  nuevo 
entendimiento  de  la  realidad  histórica  del  negro,  una  corrección  de  las  distorsiones  y 
una  nueva  praxis  del  pueblo  negro. 
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4.    Apuntes  para  una  teología  negra  desde  América  Latina 

Este  todavía  es  un  campo  abierto.  La  CEHILA  (Comisión  de  Estudios  de  Historia 
de  la  Iglesia  en  América  Latina)  ha  hecho  un  acercamiento  tentativo  en  cuanto  a  la 
relación  de  la  Iglesia  con  la  esclavitud  negra,  y  los  teólogos  de  la  liberación  todavía 
en  América  Latina  han  reconocido  la  importancia  y  la  necesidad  de  una  teología  negra 
de  la  liberación,  pero  no  hay  mayores  avances  en  este  campo.  Existen  escritos  que 
se  refieren  a  la  situación  específica  de  Brasil  y  del  Caribe,  pero  todavía  falta  un  trabajo 
que  englobe  toda  la  experiencia  afrolatinoamericana  y  caribeña.  En  este  sentido,  el 
informe  de  la  consulta  sobre  "Cultura  negra  y  teología"  realizada  en  Brasil  en  1985 
hace  un  aporte  significativo.* 

Algunas  premisas  indispensables  para  una  teología  negra  de  la  liberación  desde 
América  Latina  son  las  siguientes: 

a.  Una  delimitación  geográfica,  ya  que  a  pesar  de  que  la  experiencia  del  Caribe 
y  del  continente  son  similares,  puede  que  las  diferencias  entre  los  países  del 
Caribe  dificulten  el  proceso.  En  el  continente  también  hay  una  serie  de  variantes 
a  considerar,  siendo  el  idioma  una  de  las  principales,  debido  al  rol  que  juega 
con  respecto  a  la  identidad  del  ser.  Pero  dado  que  no  hay  una  experiencia 
homogénea,  el  punto  de  encuentro  tendrá  que  ser  los  elementos  comunes  que 
unen  a  todos  los  pueblos  negros  de  la  diáspora. 

b.  El  análisis  de  la  historia,  la  cultura  y  la  experiencia  negras,  considerando  sus 
variantes  pero  rescatando  lo  común  a  todas  ellas,  para  su  debido  procesamiento 
y  replanteamiento. 

c.  El  análisis  de  la  realidad  histórica  del  pueblo  negro  como  parte  de  un  continente 
de  la  periferia  (el  neo-colonialismo  y  las  nuevas  formas  de  dominación  económica 
que  van  surgiendo,  además  de  las  formas  de  dominación  al  interior  de  los  países 
latinoamericanos). 

No  se  puede  reflexionar  teológicamente  desde  el  negro  en  América  Latina  sin 
considerar  el  fenómeno  no  resuelto  raza-clase,  que  está  ligado  a  los  sistemas  de  dominación, 
caracterizado  por  la  marginación  y  exclusión  de  los  sectores  populares,  del  cual  el  negro 
también  forma  parte. 

¿Qué  reflexiones  teológicas  sustentaron  las  revueltas  de  los  negros  durante  la 
esclavitud?  Las  religiones  africanas  (vudú,  candomblé,  dogú,  santería,  yorbanda,  etc.) 
que  jugaron  un  papel  fundamental  en  la  identidad  del  negro  y  le  permitieron  sobrevivir 
en  medio  de  las  adversidades  de  la  esclavitud  y  el  período  post-colonial  hasta  nuestros 
días,  ¿tienen  alguna  contribución  para  la  reflexión  teológica  negra  hoy? 

Sin  duda  alguna,  ha  habido  una  larga  trayectoria  de  resistencia  del  pueblo  negro, 
desde  las  bodegas  del  barco  negrero  hasta  las  favclas  de  Brasil,  los  guctos  de  Nueva 
York  y  los  barrios  marignados  de  América  Latina,  en  contra  de  la  explotación,  la  opresión 
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y  los  esfuerzos  del  hombre  blanco  contra  su  "ser".  ¿Cu lies  son  esos  elementos  y  cómo 
contribuyen  a  la  reflexión  teológica? 

La  iglesia  también  contribuyó,  y  aún  contribuye,  a  la  dominación  y  a  la  desper- 
sonalización del/la  negro/a;  pero  durante  la  larga  trayectoria  de  la  Colonia  y  el  cautiverio 
del/la  negro/a,  se  hicieron  oir  algunas  voces  de  protesta.  ¿Cuáles  fueron  sus  aportes? 
Además  de  la  ideología  de  evangelización  y  civilización  que  nació  en  el  seno  de  la 
iglesia  para  justificar  la  esclavitud,  ¿existen  otras  ideologías  que  aún  hoy  determinan 
la  marginación  del/la  negro/a? 

Conclusión 

De  todo  lo  desarrollado  anteriormente,  podemos  resumir  los  siguientes  desafíos, 
los  cuales  deberán  ser  asumidos,  discutidos,  reinterpretados  c  integrados  en  la  reflexión 
teológica  de  la  negritud: 

la  reflexión  teológica  negra  desde  América  Latina  tendrá  que  alimentarse  de 
algunos  de  los  avances  de  la  teología  negra  de  la  liberación  y  de  la  Biblia. 
Esta  última  tendrá  que  ser  leída  a  la  luz  de  la  totalidad  de  la  experiencia  negra 
en  América  Latina  y  el  Caribe. 

para  hacer  teología  negra  desde  América  Latina  y  el  Caribe,  no  es  válido  el 
"ennegrecimiento"  de  la  teología  y  el  teólogo:  la  primera  tiene  que  nacer 
negra,  y  el  segundo  tiene  que  ser  íntegramente  negro. 


Notas: 

1.  Gayraud  S.  Wilmore,  Black  Religión  and  Black  Radicalism.    (New  York:   Orbis  Books,  1983),  p.  125. 
Traducción  libre  del  autor. 

2.  Wilmore,  op.cit.,  p.  214. 

3.  Ibid. 

4.  James  H.  Cone,  Black  Theology  and  Black  Power.  (New  York:  The  Seabury  Press,  1969),  pp.  76,  120- 
123,  156-157. 

5.  Wilmore,  op.cit.,  p.  218. 

6.  Juan  Luis  Segundo,  Liberación  de  la  Teología.    (Buenos  Aires:   Ediciones  Carlos  Lohlé,  1975),  p.  42. 

7.  Segundo,  op.cit.,  pp.  41-42. 

8.  Cultura  negra  y  teología  (San  José:   DEI,  1986). 
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San  José,  Costa  Rica:  Seminario  Bíblico  Latinoamericano. 


Reseña  bibliográfica 


Natalia  Bolívar  Aróstegui,  Los  orishas  de  Cuba.  La  Habana:  Ediciones  Unión, 
1990,  197  pp.  incluye  fotos,  bibliografía  e  índice. 

Nadie  podía  prever  lo  que  significaría  para  la  nación  cubana  la  entrada  de  aquellos 
esclavos  negros,  en  fecha  aún  no  muy  precisa,  pero  que  se  remonta  a  las  primeras  décadas 
del  siglo  XVI.  Mezclas  de  tribus,  ritos  y  cosmogonías  se  dieron  en  la  amalgama  de 
no  menos  de  noventa  y  nueve  naciones  y  regiones  nativas  diferentes.  Sin  embargo, 
en  las  cálidas  y  húmedas  tierras  del  Caribe  quedó  para  siempre  en  la  religión,  la  música, 
las  costumbres  y  la  cultura  en  general  la  impronta  de  la  mágica  riqueza  que  perdura 
en  la  mulatcz  de  nuestra  vida  nacional. 

Si  fuerte  es  la  huella  africana  en  toda  nuestra  vida  nacional,  aún  más  claramente 
se  refleja  en  el  diario  aparecer  de  lo  religioso  en  las  expresiones  populares,  que  van 
desde  un  simple  saludo  hasta  "la  ceremonia  de  evocación,  tras  la  que  el  orisha  monta 
a  su  iyawo,  baila  delante  de  sus  hijos,  recibe  sus  saludos,  escucha  sus  quejas,  los  aconseja, 
resuelve  sus  dificultades  y  les  concede  gracias". 

¿A  dónde,  sino  a  este  mundo  de  religiosidad,  se  ha  trasladado  con  toda  su  fuerza 
el  mundo  africano,  en  el  que  dioses  blancos  y  negros  se  han  identificado,  pero  en  el 
que  el  camino  de  los  orishas  ha  mantenido  su  rumbo? 

Los  orishas  de  Cuba,  de  Natalia  Bolívar  Aróstegui  nos  introduce,  en  forma  poética, 
al  mundo  de  los  dioses,  las  plantas,  las  aguas,  las  tierras  y  los  animales  que  se  entrelazan, 
mostrando  toda  la  magia  imaginativa  y  fecunda  de  la  mítica  africana.  La  naturaleza 
ocupa  un  espacio  fundamental  para  el  yoruba;  el  monte  constituye  un  lugar  sagrado, 
nada  tiene  sentido  fuera  del  ámbito  natural. 

De  todas  las  etnias  venidas  a  Cuba,  la  de  los  yorubas  es  la  más  importante.  Procedían 
de  Nigeria  occidental  y  su  cultura  había  alcanzado  el  esplendor  en  los  siglos  XIII  y 
XIV.  Cada  orisha  estaba  relacionado  con  una  aldea  o  región,  aunque  algunos  estaban 
más  extendidos. 

Los  campos  de  caña  de  los  ingenios  azucareros  resultaron  las  primeras  áreas  en 
las  cuales  los  esclavos  comenzaron  a  celebrar  sus  festividades  en  el  único  marco  que 
permitían  los  amos:  las  fiestas  del  culto  católico.  Más  tarde,  se  organizaron  los  cabildos 
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negros  -  asociaciones  en  forma  de  sociedades  de  socorro  y  ayüda  mutua  -  bajo  la  protección 
de  un  santo  católico  y  estaban  formados  por  esclavos  de  una  misma  nación. 

Estos  cabildos  se  convierticron  en  los  espacios  de  celebración  de  las  fiestas  y 
ceremonias  de  los  orishas,  en  las  cuales  los  bailes,  los  toques,  los  ritos  y  los  cantos 
fueron  cultuvados  y  extendidos  por  toda  la  isla.  Poco  a  poco,  en  los  espacios  de  expansión 
que  daban  losamos  durante  los  días  festivos,  surgieron  las  sincrctizaciones  y  con  ellas 
"la  santería",  en  la  que  se  fusionan  ritos  y  mitos. 

En  este  apreciadísimo  esfuerzo  de  la  investigadora  Natalia  Bolívar  Aróstcgui  se 
aproxima,  de  manera  maravillosa,  este  mundo  de  dioses,  que  cual  Olimpo  africano  ejerce 
su  perdurable  influencia  en  la  religiosidad  cubana  de  todos  los  tiempos. 

El  "panteón"  consta  de  cuatrocientos  orishas,  incluyendo  sus  caminos  o  advocaciones, 
sus  poderes  y  dioses  menores.  Los  dioses  yorubas,  u  orishas,  son  antropomorfos.  A 
semejanza  de  los  seres  humanos,  poseen  virtudes  y  defectos,  tienen  habilidades  y  funciones, 
odian,  aman,  traicionan  y  protejen,  entre  otras  características.  Están  diferenciados  en 
mayores  y  menores,  y  los  más  importantes  son: 

Elegguá.  Es  un  orisha  mayor.  Es  la  personificación  del  azar  y  la  muerte.  Sus 
colores  son  el  rojo  y  el  negro;  sus  atributos  son  todos  los  objetos  utilizados  en  los  juegos 
infantiles.    Se  le  sincretiza  con  el  Niño  de  Atocha,  San  Antonio  y  el  Anima  Sola. 

Oggún.  Es  también  un  orisha  mayor.  Es  dueño  del  hierro  y  de  la  guerra;  es  violento 
y  astuto.  Es  el  dios  de  los  herreros,  de  los  mecánicos  y  de  los  soldados.  Sus  colores 
son  el  verde  y  el  negro.  Por  atributo  tiene  a  todos  los  hierros.  Se  le  sincretiza  con 
San  Pedro,  San  Pablo  y  San  Juan  Bautista,  entre  otros. 

Obaialá.  Orisha  menor.  Dueño  de  la  cabeza,  de  los  pensamientos  y  de  los  sueños. 
Es  misericordioso  y  amante  de  la  paz  y  la  armonía.  Impone  respeto  y  calma  a  los 
demás  orishas.  Su  color  es  el  blanco.  Es  el  dueño  de  la  plata  y  de  los  metales  blancos. 
Sincretiza  con  la  Virgen  de  las  Mercedes. 

Yemanyá.  Orisha  menor.  Es  madre  de  todos  los  orishas,  la  diosa  de  la  maternidad 
universal,  la  dueña  de  las  aguas  y  representa  el  mar.  Es  indomable  y  astuta.  Se  le 
relaciona  con  el  azul  y  lo  transparente.  Sus  atributos  son  adornados  con  conchas,  caballitos 
de  mar,  patos,  peces  y  son  eleborados  con  plata,  acero,  lata  o  plomo.  Se  relaciona 
también  con  el  sol  y  la  luna  llena.    Se  le  sincretiza  con  la  Virgen  de  Regla. 

Changó.  Orisha  mayor.  Dios  del  fuego,  del  rayo,  del  trueno,  de  ía  guerra,  del 
baile,  de  la  música  y  de  la  virilidad.  Posee  una  gran  cantidad  de  virtudes  y  de  defectos 
humanos.  Sus  colores  son  el  rojo  y  el  blanco,  alternados.  Su  atributo  es  el  hacha 
de  doble  filo  o  "bipene".   Sincretiza  con  Santa  Bárbara. 

Ochún.  Orisha  mayor.  Diosa  del  amor,  de  la  feminidad  y  del  río.  Se  le  representa 
como  una  mulata  bella.  Es  dueña  de  las  aguas  de  los  ríos  y  de  los  manantiales.  Posee 
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gracia  y  coquetería;  es  fiestera  y  eternamente  alegre.  Su  color  es  el  amarillo  o  el  ámbar. 
Sus  atributos  son  abanicos  de  sándalo  o  de  pluma  de  pavo  real,  espejos,  joyas  y  todo 
objeto  de  tocador. 

La  autora  se  adentra  en  el  conocimiento  de  la  más  influyente  etnia  llegada  a  Cuba. 
Recorre  sintéticamente  desde  la  llegada  de  las  primeras  dotaciones  hasta  sus  costumbres 
transculturales,  su  religiosidad  latente  en  la  santería  hasta  su  unificación  o  uniformación 
en  suelo  cubano.  A  través  de  las  narraciones,  hace  el  recuento  de  la  instauración  en 
Cuba  de  la  Regla  de  Ifá  en  Alimete  en  la  región  de  Matanzas,  y  con  ella  la  de  los 
primeros  babalawos.  figuras  principales  a  manera  de  sacerdotes  de  la  santería.  Ellos 
practican  los  ritos  en  favor  de  los  creyentes,  dan  consejos  y  adivinan. 

El  sentido  de  la  magia  en  la  santería  es  abordado  de  manera  especial,  extrayendo 
todas  las  categorías  que  sustentan  las  vivencias  de  lo  colectivo  y  la  concepción  de  espacio 
y  tiempo.  "La  magia"  -  define  -  "es  una  técnica,  pero  una  técnica  fantástica".  Sin 
embargo,  trasmite  la  esencia  de  esa  magia  para  el  africano,  y  aún  más  para  los  y  las 
que  se  convertirán,  con  el  tiempo,  en  el  hombre  y  la  mujer  cubanos,  y  para  los  y  las 
que  aquél  sentimiento  no  ha  dejado  de  ser  porque  aún  hoy  el  camino  del  azar  deja 
espacios  sin  respuestas. 

Los  orishas  tienen  colores  preferidos,  animales  a  los  que  se  les  sacrifica  o  se  les 
atribuye,  comidas  y  bebidas  favoritas  y  nuestra  medicina  popular  tiene  mucho  que  ver 
con  el  monte.  Cada  comida,  planta,  color  o  baile,  toma  un  significado  especial  en  la 
expresividad  religiosa,  que  va  más  allá  y  se  traslada  a  lo  cotidiano  de  la  vida. 

Si  entendemos  como  religiosidad  popular  el  modo  de  aparecer  de  lo  religioso  en 
las  "expresiones  populares"  entonces  no  habrá  más  que  adentrarse  en  la  forma  de  ser 
del  cubano  y  de  la  cubana  para  notar  que  los  saludos,  los  colores,  las  comidas,  las  plantas 
medicinales,  los  símbolos  presentes  en  los  hogares  y  las  costumbres  encierran  una  consciente 
o  inconsciente  relación  con  este  mundo  de  dioses  ancestrales,  que  no  por  pura  imaginación 
son  tan  cercanos  y  humanos  para  muchos  cubanos  y  cubanas  todavía  hoy. 

Rhode  G.  González  Zorrilla 

Iglesia  Cristiana  Pentecostal  de  Cuba 


Nota  aclaratoria 

En  la  revista  vida  y  pensamiento  Vol  12  N'2,  la  presentación 
es  obra  de  la  profesora  Janct  May  y  la  biografía  de  Julia  Esquivcl 
fue  realizada  por  Benjamín  Chaj. 
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Publicaciones  S€Bllti 


j  Ya  llegaron! 


Liturgia 


\        3  cassettes  con  la  música  de  los  himnos 
más  bellos  del  himnario... 


Celebremos  Jimios 


De  gran  utilidad  en  el  aprendí /aje  y 
renovación  de  su  liturgia 

Precio  de  cada  uno 
S  3.00  e  400 


Celebremos  'finitos 


177  cantos  de  toda  América  Latina  útiles  para  la 
celebración  cristiana.  Letra  y  música,  con  acordes 
para  guitarra.  Con  índice  de  temas  y  textos 
bíblicos.  194  pp. 

S  5.50  i  550 

Con  resorte  S  6.50  c  650 


TODAS  LAS  VOCES 


La  rica  experiencia  de  50  músicos  y  animadores 
litúrgicos  de  muchas  denominaciones,  plasmada  en 
ponencias,  liturgia  y  cantos. 240  pp. 


S  5.00 


C  600 


Educación  teológica 


EDUCACION 
TEOLOGICA  EN 
SITUACIONES  DE 
SOBREVIVENCIA 

Una  consulta  latinoame- 
ricana realizada  del  14  al 
18  de  julio  de  1991  en 
Managua,  Nicaragua.  152 
pp.  (peso  300g.) 


$  3.00 


C  350 


OPCION  POR  EL 
CAMBIO 

Manual  de  evaluación  y 
planificación  para  la 
educación  teológica 
por  extensión.  128  pp. 
(peso  410  g.) 


$  6.50 


C750 


EDUCACION 
TEOLOGICA  EN 
ABYA  -  YALA 

Consulta  internacional 
realizada  en  San  José, 
Costa  Rica  del  20  al  24  de 
junio  de  1992.  Presenta 
desafíos  para  la  educación 
teológica  desde  los  indí- 
genas, los  negros,  las 
mujeres  y  los  pentecos- 
tales  88  pp. 


$  5.50 


C600 
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Mujer,  teología  y  pastoral 


COMUNIDAD  DE 

MUJERES  Y 
HOMBRES  EN  LA 
IGLESIA 

Incluye  el  documento  ela- 
borado en  el  Encuentro  y 
ponencias  de  carácter 
bíblico-teológico  y  socio- 
lógico acerca  de  la  partici- 
pación de  mujeres  y  hom- 
bres en  la  iglesia    95  pp. 


$  i. 00 


0  75       $  4.00 


TEOLOGIA  DESDE 

LA  MUJER  EN 
CENTROAMERICA 

Irene  Fouíkes,  ed. 

Desde  situaciones  con- 
cretas de  violencia  do- 
méstica y  guerra  15  auto- 
ras aportan  su  trabajo 
bíblico,  teológico  y  pastoral 
191  pp. 


C  350       $  3.50 


SER  MUJER  ..ES 
MARAVILLOSO 

Cuaderno  23  del  Curso  de 
educación  pastoral.  Refle- 
xión bíblica  y  pastoral  a 
partir  de  la  experiencia  de 
ser  mujer  y  ser  persona. 
Excelente  recurso  para 
trabajar  en  grupos,  incluye 
prácticas  y  actividades  gru- 
pales  e  individuales  95  pp. 


C  350 


EL  ABUSO  DEL  PODER 

Resumen  del  libro  de  James  Newton  Poling  con  el  mismo  titulo.  Trata  el  tema  de 
la  agresión  hacia  la  mujer.  (Traducido  por  Janet  May)  32  pp.   $  1.00        c  110 
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EVANGELIZACION 
CONTEXTUAL 

Fundamentos 
teológicos 
y  pastorales 
Orlando  E.  Costas 

Comunicar  la  fe  para 
transformar  la  realidad. 
Testimonio  contextual 
desde  Ester  y  Jesús. 

$  4.00  c  400 


CONTRA  TODA 
CONDENA 

Bisa  Tamez 

Nos  ayuda  a  discernir  la 
forma  en  que  Pablo 
experimentó  la  justicia 
de  Dios  como  el  don  de 
la  vida  para  los  exclui- 
dos. 196  pp. 


$  7.00 


e  800 


TEOLOGIA  DE 
JUAN  WESLEY 

Una  investigación 
histórica 

Colín  W.  Williams 
Importantes  raices  protes- 
tantes para  el  cristiano 
latinoamericano  compro  - 
metido  con  su  propia 
realidad  histórica.  161  pp 


$  3.50 


C  350 
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JUSTICIA  DE  DIOS 
VIDA  PARA  TODOS 

Elsa  Tamez 

Un  estudio  de  la 
justificación  por  la  fe  en 
Pablo  y  sus  implica- 
ciones para  América 
Latina.     121  pp. 


$  4.00 


C  400 


CONFLICTO  Y 
UNIDAD  EN  LA 
IGLESIA 

José  Míguez  Bonino 

Cómo  entender  y  traba- 
jar adecuadamente  una 
pastoral  "en  situaciones 
de  conflicto".    89  pp. 


$  2.50 


C300 


EL  DIOS  DE  LOS 
POBRES 

Victorio  Araya 

Un  exámen  sistemático  y 
una  valoración  teológica 
de  los  escritos  de  Gustavo 
Gutiérrez  y  Jon  Sobrino. 
244  pp. 


$  4.00 


C  375 


MODELO  PARA  ARMAR 

Carlos  A.  Valle 


Analiza  las  comunicaciones  como  un  rompecabezas  que  se  debe  armar.  Explora  el 
control  ideológico  en  los  medios  de  comunicación  cristiana.  124pp.  $3.50  C375 
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CEPAS 

Curso  de  educación  pastoral 

Formación  teológica  y  pastoral  para  pastores  y  líderes  eclesiales. 


Pastoral  administrativa 


No.  1    El  ministerio  y  los  ministerios 
No.  2    El  ministerio  pastoral 

No.  3    Diagnosticar,  planear,  organizar  en  el  ministerio  pastoral 

No.  4    Dirigir,  coordinar,  controlar  en  el  ministerio  pastoral 

No.  5    Sugerencias  prácticas  para  administración  en  el  ministerio  pastoral 

Guía  de  estudio  en  grupo 


Pastoral  educativa 


No.  6    El  ministerio  de  la  educación  cristiana 
No.  7    La  educación  cristiana  es  para  todas  las  personas 
No.  8    El  plan  de  estudio  en  la  educación  cristiana 
No.  9    Técnicas  didácticas  para  la  educación  cristiana 
No.  10  El  método  del  taller  en  la  educación  cristiana 
Guía  de  estudio  en  grupo 


Pastoral  de  la  palabra 

No.  1 1  Introducción  a  la  Biblia 
No.  12  Crislología 
No.  13  Cómo  estudiar  la  Biblia  I 
No.  14  Cómo  estudiar  la  Biblia  II 
No.  15  Proclamación 
Guía  de  estudio  en  grupo 

Pastoral  de  la  espiritualidad 

No.  16  Hacia  una  liturgia  latinoamericana  que  afirme  la  vida 

Pastoral  evangelizadora 

No.  21  Iglesia,  comunidad  y  misión 
No.  22  Evangelización  en  pueblos  nuevos 
No.  23  Ser  mujer.. .es  maravilloso 
N*    24  Pastoral  de  la  niñez  (Sel.  1993) 
Guía  de  estudio  en  grupo 

Valor  por  ejemplar:     $3.50  0350 
(Proyección  de  25  ejemplares  agrupados  en  cinco  unidades) 
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